Mitos y ritos en Grecia 


Ricardo Olmos 


00127 


Il Ma 27 


443 


Atenea y Efesto (detalle del friso del Partenón, obra de Fidias, mediados 
del siglo va. C., Museo Británico, Londres) 


Indice 


MITOS Y RITOS EN GRECIA 


Por Ricardo Olmos 


Investigador del Centro de Estudios 
Históricos C.S.!.C. Madrid 


Cómo llamaron los griegos al mito 

Interpretaciones antiguas de la mitología .. 

Interpretaciones modernas de la mitología . 

Interpretaciones de la mitología en el si- 
glo xx 

Imagen y mito 

Mitos recuperados con las imágenes 

Mitos y gestos: la autonomía de la imagen 

Imagen y mito griegos y culturas circun- 


(de) DD 


Mitos sobre las cinco edades del hombre y 
el origen de la mujer 

Mitos de la contraposición entre la natura- 
leza y la cultura .. : O 

Aspectos de la religión de la polis. 

El griego en ultramar 

Bibliografía 

Textos 


1985 MITOS Y RITOS DE GRECIA/3 


Mitos y ritos en Grecia 


Ricardo Olmos 
Investigador del Centro de Estudios Históricos C.S.I.C. Maarid 


ESULTA muy difícil encerrar en una definición 
lo que los griegos entendieron por mito a lo 
largo de su historia. Tal vez el intentarlo sea 

una tarea vana e ingenua y los dioses podrían in- 
cluso castigar al mortal que pretendiera hacerlo, 
como lo hicieron con el titán Prometeo por haber ro- 
bado y transmitido a los hombres uno de sus se- 
cretos más celosamente guardados, la posesión 
del fuego. Decían los griegos que incurría en hybris, 
que es como decir en soberbia, en desmesura, 
aquel mortal que pretendiera alcanzar lo que esta- 
ba más allá de la medida humana: Nada en exce- 
so, conoce tus propios límites, eran consignas es- 
critas en el santuario de Apolo en Delfos para su re- 
cuerdo por los hombres. Veremos algún ejemplo 
de hybris en el transcurso de estas páginas, pues 
esta noción, de carácter fundamentalmente limita- 
tivo, formó parte integrante de la vida y del pensa- 
miento griegos durante siglos. Por lo tanto no va- 
mos nosotros a intentar definir —como otros en 
vano han querido hacer— todos los significados y 
funciones del mito griego, pues no deseamos al- 
canzar el castigo de los dioses. 

No necesitaron los griegos expresar con una fór- 
mula lo que entendían por mito para que éste for- 
mara parte integrante de su comportamiento indi- 
vidual o colectivo. Su historia, como la de tantos 
otros pueblos, no se comprende bien sin la presen- 
cia constante de un pensamiento mítico muy des- 
arrollado: el mito está enraizado en aspectos tras- 
cendentales de su vida individual —nacimiento, 
boda, muerte— y de su existencia colectiva como 
pueden ser las fiestas sagradas de la ciudad o los 
rituales que conlleva la fundación de una colonia. 
Pero los griegos poseyeron un especial instinto 
para transmitir todo su complejo bagaje mítico me- 
diante una rica y desarrollada expresión plástica y 
oral. Puede hablarse de una verdadera poética mi- 
tológica griega —en el sentido griego de poiesis 
como creación— que impregna aquí y allá toda su 
poesía épica y lírica, el drama o su mismo pensa- 
miento filosófico, y es el fundamento de la mayoría 
de sus creaciones plásticas como la arquitectura, 
la escultura o la cerámica. No se puede indagar en 
ninguno de estos campos sin encontrar de un 
modo u otro en la base de todos ellos el pensa- 
miento mítico. Historia mítica e historia real —que 
es como decir espacio y tiempo míticos junto a es- 
pacio y tiempo reales— se entremezclaron de un 
modo inseparable a lo largo de la vida griega. Nun- 
ca se llegó a definir o a distinguir plenamente una 
esfera con relación a la otra. Al contrario, juntas rea- 
lizaron gran parte de una misma andadura y juntas 
se complementaron. Tal vez por ello no encontra- 
ron los griegos la necesidad de precisar lo que era 
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mito. Su presencia constante les acompañaba na- 
turalmente, sin precisar esta espontaneidad una 
justificación. 

Se debe sobre todo al racionalismo moderno el 
afán por definir el tránsito del mito al lógos como 
si se tratara del paso iniciático de un estadio inge- 
nuo, primitivo del hombre a otro más racional y 
avanzado; un tránsito de las tinieblas de lo irracio- 
nal hacia las fuentes de luz de la razón. Esta aven- 
tura compleja y apasionante de los orígenes de lo 
que llamamos pensamiento occidental, proceso 
largo en el que continuamente se entremezclan am- 
bos tipos de verdades —la mítica y la lógica— ha 
sido analizada desde diversos ángulos por nume- 
rosos autores (Nestle, 1975; Snell, 1965; Vernant, 
1973). Pero fue sobre todo F. R. Dodds, professor 
regius —esto es, de la cátedra real— de la Univer- 
sidad de Oxford, quien, a finales de la década de 
los cincuenta, nos mostró en toda su sugestividad 
el peso del componente irracional en la cultura grie- 
ga frente a toda una larga tradición erudita euro- 
pea de corte iluminista que había querido ver en 
aquélla la manifestación serena e imperturbable de 
lo racional. 


Cómo llamaron los griegos al mito 


En efecto, los mármoles del Partenón expuestos 
bajo la luz cenital de la sala Elgin del Museo Britá- 
nico de Londres, que narraban mitos y rituales de 
la ciudad ateniense, parecían demasiado fríos y ra- 
cionales a un joven visitante al que preguntó 
Dodas. Y, al igual que en los mitos griegos llama- 
dos etiológicos o del origen de sucesos, fue ésta 
la chispa que movió al profesor inglés para inda- 
gar en la irracionalidad del alma griega. El mismo 
Dodds nos lo cuenta en el prólogo de su sugestivo 
libro. En esta vuelta al irracionalismo como valor 
cultural primordial del ser humano —y, en concre- 
to, del pensamiento griego— que de hecho se re- 
vitalizó a partir de F. Nietzsche en las últimas dé- 
cadas del pasado siglo, podremos hoy compren- 
der, seguramente mejor que en décadas anterio- 
res, muchas de las facetas oscuras de la mitología 
griega. Adquiere así una nueva dimensión el mito 
en su relación estrecha con la vida: veremos más 
adelante ejemplos míticos de la apertura hacia la lo- 
cura y hacia la posesión divina, como el fenómeno 


Máscara de Dioniso (ánfora ática de figuras negras, si- 
glo vi a.C., Tarquinia) 
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del menadismo en el que determinados grupos de 
mujeres rompían con la norma de sometimiento co- 
tidiano y pasaban a pertenecer a la esfera del dios 
de la vegetación y de la transformación llamado 
Dioniso. 

Me parece significativo que los griegos se refirie- 
ran al mito con diversas palabras y no con un tér- 
mino único, lo que muestra una vez más la interre- 
lación de éste, incapaz de verse contenido en un 
cauce único, con las múltiples facetas de la vida. 
Unas veces le llamaron épos o palabra épica, so- 
bre todo cuando se referían a las hazañas de los 
héroes del pasado, hechos que constituían un cau- 
dal inagotable de su repertorio mítico, en especial 
los poemas homéricos —la llíada y la Odisea— y 
las leyendas contenidas en los llamados Ciclos 
como el troyano y el de Tebas (Bernabé, 1979). 
Otras veces llamaron al mito simplemente lógos, 
haciendo con ello referencia al carácter oral de 
aquellas narraciones que circulaban de boca en 
boca entre las gentes: se cuenta, se dice, así co- 
mienzan muchos incisos o narraciones míticas en 
Pausanias, el tardío Periegeta o guía que, en pleno 
siglo 11 de nuestra era, nos fue describiendo rincón 
por rincón los monumentos ilustres de la Grecia 
continental y sus lógoi, sus leyendas. Todavía Pau- 
sanias, que fue un ciudadano culto de la plenitud 
del Imperio romano, nos habla con profunda vene- 
ración de todos esos viejos mitos y leyendas grie- 
gas. Mantenía viva la creencia en ellos, pues for- 
maban una parte integrante de su pasado históri- 
co y vivían, en las tradiciones y relatos de cada lu- 
gar, con la lengua griega. 

Pueden estos lógoi —como algunos de Heródo- 
to o del mismo Pausanias— referir historias de ca- 
rácter menos serio o trascendente, más anecdóti- 
co que el que esperamos del mito: los autores mo- 
dernos llamarían a estas narraciones cuentos O 
Márchen. En esta categoría encajaría una historia 
mítica como la de Perseo que recogemos entre los 
textos. Mucho antes de Pausanias, casi en los al- 
bores del pensamiento griego, un filósofo presocrá- 
tico como Heráclito, que floreció en los años fina- 
les del siglo v a. C., consideró en el lógos tanto el 
pensamiento humano como el principio rector del 
Universo. En su valor más racional o en su vertien- 
te mítica, en el arcaísmo de Heráclito o en la tardía 
época de Pausanias, el lógos fue siempre para el 
griego la palabra viva. Se vio siempre acompaña- 
da de las connotaciones más diversas. Nosotros 
no vamos a intentar definir los límites entre uno y 
otro. 

Y también, claro está, los griegos utilizaron en 
este sentido la palabra mythos, que alguien podría 
estar tentado en traducir Imprecisamente como fá- 
bula, leyenda o cuento, pero que de hecho muchas 
veces no sabríamos separar del lógos o discurso 
más propiamente histórico. Heródoto introduce mu- 
chas veces estos mitos como relatos de sus histo- 
rias. No son menos verídicos —es decir menos his- 
tóricos— para Heródoto algunos de esos relatos 
que hoy efectivamente llamaríamos míticos que, 
por ejemplo, sus descripciones minuciosas de la 
batalla de Maratón o de Salamina. Mito y realidad 
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se entreveran en Heródoto y forman un todo mara- 
villoso y homogéneo. 

Con frecuencia Platón acude a los mitos para 
explicar aquellas realidades más profundas que no 
pueden alcanzarse mediante el mero discurrir ló- 
gico: recordemos los mitos de Er y de la Caverna 
en sendos pasajes de la República, donde el filó- 
sofo, como hacedor de mitos, abre la luz a sus 
concepciones del origen, situación y destino de la 
naturaleza humana. El mito de la caverna narra el 
proceso que puede llevar al hombre a conocer la 
Verdad, la Belleza y el Bien por encima de las apa- 
riencias O las sombras de estas ideas, que cons- 
tituyen nuestra realidad sensible. Recordemos 
cómo en el Banquete acudió Platón a un mito para 
explicarnos el origen y la naturaleza ambivalente 
del verdadero amor, hijo de Póros y Penía, perso- 
nificaciones del Recurso y la Pobreza. En un rin- 
cón de Grecia, Diótima, sacerdotisa de Mantinea, 
le contó esta historia un día a Sócrates (20 1 E). 
También el mismo Aristóteles, quien fijó las nor- 
mas del instrumento de la lógica, llegó a confesar 
en la madurez de su vida que a medida que avan- 
zaba en edad más le gustaban los mitos. 

Hemos visto en estas líneas precedentes algu- 
nas de las características que acompañarán al 
mito griego en toda su historia. La primera de ellas 
es el carácter prioritariamente oral de la narración 
mítica, una historia que por lo general se transmi- 
te y circula de boca en boca de los hombres. De 
esta oralidad se desprenderá tanto su carácter co- 
mún como su individualidad. Como posesión co- 
munitaria, adquirirá su sentido en el marco de la 
pólis griega, donde encuentra cobijo como simien- 
te fecunda transmitiéndose allí de generación en 
generación. Cada espacio y cada tiempo concre- 
tos le otorgarán un significado siempre nuevo: el 
mito griego continuamente está vivo, como las pa- 
labras aladas de los héroes homéricos, pues se 
crea continuamente de nuevo en cada individuo 
concreto que lo escucha, lo transmite y lo modifi- 
ca. Son características de los mitos griegos tanto 
su perdurabilidad como su adaptabilidad a cada 
situación histórica concreta. Los mitos griegos via- 
jan y se trasladan con los hombres que los llevan. 
Cada comunidad, y también cada hombre a su 
modo, los encarna e interpreta. 


Interpretaciones antiguas de la mitología 


El mito greco-romano ha atraído ininterrumpida- 
mente a las generaciones de los hombres —des- 
de la Antiguedad, la Edad Media y el Renacimiento 
hasta nuestros días— con la misma fascinación 
que lo hacía el canto de las sirenas en la Odisea 
homérica. Ninguno de los marinos que con la nave 
pasara junto a las rocas donde moraban las míti- 


La supuesta diotima de Mantinea (finales del siglo va.C., 
Museo Nacional de Atenas) 
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cas aves cantoras podía escapar 
a su irresistible poder de seduc- 
ción. Todos —menos el ingenio- 
so Ulises y sus marinos— su- 
cumbieron a sus funestos can- 
tos. Así ha ocurrido en nuestra 
historia con el viejo mito griego. 
Sobre todo en época moderna 
cada generación ha buscado en 
la mitología griega una justifica- 
ción y un sentido propios. Las 
preguntas, de un modo u otro, 
han tratado de indagar en el por- 
qué del mito y en la inagotable 
fuerza poética de la creación mí- 
tica, en su lenguaje siempre car- 
gado de sugerencias. Las pers- 
pectivas de enfoque y las res- 
puestas han ido variando con el 
tiempo, pero también dentro de 
una misma época se han pro- 
puesto interpretaciones harto di- 
ferentes y hasta dispares del 
mito griego. El lenguaje ambiguo 
y plurivalente de la narración mí- 
tica, envuelta muchas veces en 
un cierto ambiente de poética y 
hasta de fascinación mágica, ha 
permitido a los autores especu- 
lar sobre sus significados llegan- 
do en no pocas ocasiones mu- 
cho más allá de lo que los mis- 
mos griegos hubieran podido ja- 
más imaginar. 

Este fenómeno se daba ya en 
la misma antigúedad clásica. Du- 
rante la época helenística y como 
consecuencia de la crisis de los 
ideales religiosos de la vieja pó- 
lis griega los filósofos estoicos, 
los epicúreos y los neoplatónicos 
interpretaron generalmente el 
mito de una manera alegórica. 
Los dioses, por ejemplo, serían 
simples personificaciones de 
fuerzas de la naturaleza que el 
hombre, en un momento tempra- 
no e inmaduro de la historia, 
comprendió a su propia medida. 
De ahí que el mito y la religión 
griegas hubieran adquirido ese 
perfil tan nitidamente humano, 
esa acuñación tan marcadamen- 
te antropomórfica. La fuerza cós- 
mica del amor era un niño alado, 
con coronas de flores en las ma- 
nos que aludían a su capacidad 
fecundadora o con cintas que 
mostraban su poder: con ellas 
ataban a los mortales. Desde an- 
tiguo se personificaban también 
conceptos abstractos tales como 
la Fortuna, la Discordia, el Juego; 
o estados de la naturaleza como 
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los diferentes Vientos o la misma Galéne, que ex- 
presaba la calma benefactora y brillante del mar; 
o estados del cuerpo humano concebidos como 
fuerzas exteriores al hombre tales como la salud, 
que encarnaron los griegos en Higía, compañera 
en las imágenes y en el culto del dios y héroe de 
ba medicina Asclepio, el sueño (Hypnos) o la muer- 

e (Thánatos), dos hermanos que representaron 
E démones alados: al sueño como un adoles- 
cente, imberbe; a Thánatos, como el hermano ma- 
yor, más adusto y barbado. Este marcado antro- 
pomorfismo —en poesía y en imágenes— de la re- 
ligión griega clásica indujo a posteriori a los filó- 
sofos a proponer su explicacion alegórica de la mi- 
tología. El pasaje del Banquete de Platón que re- 
cogemos en los textos puede servir de ejemplo de 
esta tendencia a la personificación alegórica de 
conceptos abstractos introducidos en un relato mí- 
tico. 

Otra de las tendencias más significativas de la in- 
terpretación helenística del mito fue el evemerismo, 
que tomó este nombre de su principal representan- 
te, Evémero de Mesana, en el siglo iv a. C. Según 
este autor los dioses no habrían sido en sus orige- 
nes otra cosa que simples mortales que sobresa- 
lieron por sus beneficios a los hombres. Como con- 
secuencia de sus acciones memorables el tiempo 
acabaría heroizándolos y. divinizándolos tras su 
muerte: así lo fueron un día Heracles y Asclepio. 
Responde en una gran medida esta concepción a 
la deificación de los monarcas helenísticos partien- 
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do del modelo mismo de Alejandro Magno. La vida 
incide aquí directamente en el devenir mítico, que 
se empapa del contexto social. 


Interpretaciones modernas de la mitología: 
en el siglo XIX 


En época moderna el Romanticismo vio de nue- 
vo en el mito —como lo hicieron los filósofos hele- 
nísticos— una alegorización de las fuerzas de la na- 
turaleza. Pero también —y aquí debemos apuntar 
los nombres de los mismos Winckelmann y Goe- 
the— se comprendió aquél de un modo puramen- 
te estético, como mera poesía y manifestación de 
la belleza. Otros, como Max Múller, consideraron 
en los orígenes de los mitos un estadio infantil o in- 
cluso una enfermedad del lenguaje. Una expresión 
errónea, heredada de un estadio anterior e imper- 
fecto del lenguaje, en un momento determinado lle- 
varía, según Max Muller, a su interpretación como 
mito al no comprenderse su significado originario. 
Pero la aportación fundamental de este sabio ale- 
mán afincado en Oxford fue la creación de una mi- 
tología comparada de los diferentes pueblos in- 
doeuropeos. Supo descubrir Max Múller en la ma- 
yoría de los mitos una manifestación del impacto 
que los fenómenos naturales —como el amanecer, 
la puesta del sol y los demás fenómenos celestes— 
pudieron dejar en el alma primitiva. Encaja bien 
todo ello, vemos, con la anterior herencia románti- 


Perseo con la cabeza de 
Medusa (detalle de una 
hidria ática, mediados 
del siglo va.C., 

Museo Británico, 
Londres) 


Interior de una copa ática de 
figuras negras: Heracles lucha 
con Nereo (mediados 

del siglo vi a.C., 

Museo Británico, Londres) 


ca: para los románticos el paisaje fue en gran me- 
dida un estado del alma. El texto elegido de Max 
Muller recoge algunas de estas características se- 
ñaladas. 


Interpretaciones de la mitología en el siglo Xx: 
de la antropología al estructuralismo 


En las últimas décadas del pasado siglo y en los 
albores de éste el influjo de la antropología com- 
parada se dejó sentir profundamente en la interpre- 
tación de los orígenes de la religión y, más en con- 
creto, de la mitología griega como expresión de una 
mentalidad primitiva. Al ilustre profesor de Cam- 
bridge, sir James Frazer, debemos una ingente reu- 
nión de materiales de corte etnográfico y folclórico 
que aplicó a la interpretación de los mitos griegos 
contados por Pausanias o por el mitógrafo Apolo- 
doro, a quienes traduce y ampliamente comenta. 
Así, la historia de Deméter, que por las noches po- 
nía en el fuego a Demofonte, el pequeño hijo de Ce- 
leo, para hacerlo inmortal —como cuenta breve- 
mente Apolodoro en el primero de sus libros (1, V, 
1)—, sirve a Frazer como excusa para desplegar 
una inmensa erudición sobre ritos de nacimiento si- 
milares, extendidos entre pueblos tan diferentes y 
alejados en el tiempo y en el espacio como los es- 
coceses, los judíos y los kafires de Africa del Sur. 
Fue Frazer, como Max Múller, un evolucionista, que 
consideraba en el mito un estadio mágico, salvaje, 


a 


que sólo un largo camino de la civilización acaba- 
ría por superar. 

El siglo xx ha indagado nuevas vías para la com- 
prensión del mito. De las huellas de Frazer surgirá 
en Inglaterra, concretamente en Cambridge, la es- 
cuela del mito y ritual, cuya más eximia represen- 
tante fuera Jane Ellen Harrison. Según las propues- 
tas de esta escuela, todo mito habría nacido de un 
primitivo ritual. Muchos mitos podrían explicarse, 
además, como representaciones de rituales colec- 
tivos: se empieza a entrever por primera vez la im- 
portancia de determinados ritos de iniciación para 
explicar una vertiente importante de la mitología 
griega. Aludiremos más adelante a algunos mitos 
en relación con rituales de iniciación, como los lla- 
mados de paso o de tránsito, tecundos aún hoy en 
la explicación de determinados ejemplos griegos, 
modelo que también por aquellos mismos años 
propuso un antropólogo francés, van Gennep, en 
su conocido libro Les rites de passage (1909). 

En otro orden explicativo son conocidas las in- 
terpretaciones psicoanalíticas de la escuela de Sig- 
mund Freud en las que repetidamente se relacionó 
el lenguaje de los mitos con el de los sueños. 
¿Quién no conoce la lectura que hizo Freud del mito 
de Edipo —que mató sin saberlo a su padre y casó 
después con su madre, en el famoso drama de Só- 
focles— ahora como un universal escondido en los 
estratos más profundos de la psique humana, 
como expresión sublimada de su libido, de su im- 
pulso sexual? Una narración como la castración de 
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Urano de la Teogonía de Hesíodo, que recogemos 
en los textos, encajaría en este modelo de explica- 
ción de la escuela psicoanalítica. Algo después de 
Freud, C.G. Jung, otro ilustre psicoanalista que se 
inició en su escuela, desarrolló la teoría de los ar- 
quetipos del inconsciente colectivo como fuente in- 
nata de los mitos. En la estructura de nuestro in- 
consciente tendríamos depositados, al modo de 
formas platónicas, imágenes primitivas de carácter 
universal que forman el tejido originario y más ele- 
mental de los mitos. Jung descubre, por ejemplo, 
uno de estos arquetipos en el motivo del monstruo 
y del héroe que consigue liberar al mundo de su in- 
flujo maligno. Numerosos mitos griegos de héroes 
benefactores, liberadores de males, como el de 


Perseo, cuya versión de Apolodoro recogemos, O: 


los de Teseo o el de Heracles que relataremos más 
abajo, fueron inmediatamente explicados por la es- 
cuela de Jung dentro de este arquetipo. 

Paralelamente a los psicoanalistas se desarrolla- 
ron en las primeras décadas de este siglo diversas 
teorías sobre las formas del pensamiento primitivo, 
un pensamiento prelógico e irracional, con unas 
funciones mentales muy específicas de las socie- 
dades inferiores, que L. Lévy Bruhl consideró de- 
terminado por representaciones místicas y emocio- 
nales, oponiéndolo así a un pensamiento racional 
y lógico moderno basado en el principio de la no 
contradicción, o, simplemente, un pensamiento mí- 
tico en la propuesta del neokantiano E. Cassirer, 
que vio sobre todo en el mito un sistema simbólico 
caracterizado por su función expresiva, a diferen- 
cia del lenguaje común al que correspondería, por 
el contrario, una función intuitiva. 

Mención especial merecen aquellas teorías que 
tratan de establecer la estructura interna, lógica, de 
los mitos, como la que representa el antropólogo 
francés Claude Lévy-Strauss, o la que con relación 
a los cuentos realizó a principios de siglo el folclo- 
rista ruso Vladimir Propp. Frente a las posiciones 
primitivistas de Lévy-Bruhl, Lévy-Strauss afirma que 
el pensamiento de los pueblos ágrafos —mejor que 
primitivos— es perfectamente desinteresado e in- 
telectual, exactamente como lo hace un filósofo 
(Lévy-Strauss, 1987, 37). La narración mítica en- 
cierra en sí misma un modelo lógico, y es precisa- 
mente la estructura interna del mito —donde se en- 
cuentra su código lógico— la que confiere a aquél 
su significado. La teoría de Lévy-Strauss implica 
además que en todas las culturas los mitos poseen 
una función similar, lo que no es aceptado por fi- 
nos intérpretes de la mitología griega como Kirk, 
que abogan, con razón, por la multiplicidad de fun- 
ciones de los mitos griegos: no es posible reducir 
a un modelo funcional único la enorme diversidad 
de los mitos. Cualquiera de las teorías anteriormen- 
te expuestas pecaría, por tanto, en el mejor de los 
casos, de unilateralidad. 

Propp no se ocupó directamente del mito griego 
sino del cuento folclórico ruso. En su libro funda- 
mental, La morfología del cuento, publicado en 
1928 y traducido a las lenguas occidentales unos 
treinta o más años después de la edición rusa —lo 
que justifica su influjo muy reciente en autores ac- 
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Heracles y el león de Nemea (moneda griega del 
siglo wa.C., Fundación Gulbenkian, Lisboa) 


Detalle de una hidria ática de figuras rojas: Heracles 
lucha con el león de Nemea, inicios del siglo v a.C. 


tuales—, propuso Propp una lectura de la estruc- 
tura narrativa de los cuentos populares cuya acción 
redujo a un total de 31 funciones. Estas funciones 
—y no los personajes, que son intercambiables— 
constituyen los elementos constantes de todo 
cuento y confieren unidad de acción a la trama. La 
narración de las Sirenas en la Odisea o el citado 
mito de Perseo —veánse los textos respectivos— 
poseen los ingredientes populares o mágicos ca- 
racterísticos de muchas colecciones de cuentos 
actuales. 

El método estructural de Propp, decimos, ha re- 
percutido recientemente en investigadores de la re- 
ligión griega que buscan establecer una gramática 
del proceso narrativo de los mitos, como en algún 
caso hace W. Burkert, influido también por la vieja 
discusión funcionalista de la escuela del mito y ri- 
tual de la antropología comparada. El subtítulo de 
uno de sus libros más conocidos Homo Necans, 
La Antropología del mito y ritual sacrificial de la an- 
tigua Grecia, nos sugiere por sí mismo una vuelta 
a viejos problemas. Otra síntesis algo más recien- 
te, Estructura e historia en la Mitología y Ritual Grie- 
gos (1979), insiste en la dimensión histórica del 
mito que se incorpora y forma parte de la estructu- 
ra narrativa. 

Autor de vida fecunda y longeva, el francés Geor- 
ge Dumézil, fallecido en 1986, ha desarrollado unas 
sugestivas propuestas funcionalistas ampliando 
con nuevos postulados la vieja teoría comparativa, 


defendida sobre todo en el siglo xix por Max MÚ- 
ller. Los mitos griegos, védicos, iranios o latinos 
servirían como testimonio para reconstruir institu- 
ciones indoeuropeas basadas en el esquema tri- 
funcional de su sociedad: sacerdotal y real, guerre- 
ra y artesanal. Muy influidas por el estructuralismo 
de Lévy-Strauss y por la tradición sociológica fran- 
cesa, se sitúan las obras de P. Vidal-Naquet y de 
J.P. Vernant, que estudian el mito dentro de estruc- 
turas institucionales y rituales de la sociedad grie- 
ga, como la caza, el sacrificio, la tragedia. En esta 
línea —y en el estructuralismo— cabe también in- 
cluir algunos de los trabajos del español José Ber- 
mejo. 

Otras aproximaciones al mito griego de estas úl- 
timas décadas han resucitado viejos postulados 
antropológicos. Más arriba aludíamos a la obra de 
Van Gennep, de 1909, sobre los ritos de tránsito. 
Propuso este autor bajo un esquema común la lec- 
tura de los ritos iniciáticos y de paso que cumpli- 
rían siempre con una estricta secuencia cronológi- 
co-temporal que comprendería un primer estadio 
de separacion, un margen o límite entre dos esfe- 
ras o dos mundos diferentes, y un tercer estadio de 
agregación donde el individuo participa de los be- 
neficios de este nuevo estado. Este modelo ha ser- 
vido para explicar numerosos rituales y mitos grie- 
gos de tipo cósmico, individual y social: por ejem- 
plo, los de efebía —el paso del niño a una socie- 
dad adulta— o los rituales de boda o de muerte 


MD-z 


con el paso aquí de la esfera de la vida, del aquen- 
de, al ámbito del más allá regido por sus propias 
leyes. Desarrollando esta línea, Angelo Brelich ha 
estudiado las iniciaciones de tipo tribal —un resi- 
duo prehistórico— en la Grecia clásica de los ado- 
lescentes y de las vírgenes, los paídes y las par- 
thénoi (1969), con especial tratamiento de determi- 
nadas fiestas griegas, como en concreto las mis- 
mas Panateneas que se celebraban anualmente en 
Atenas en honor de la diosa que daba nombre a la 
ciudad. Nos referiremos más adelante a algunas de 
ellas cuando hablemos de la religión de la pólis. 


Imagen y mito 


La indagación iconográfica ha abierto desde fi- 
nales del pasado siglo perspectivas insospecha- 
das en la interpretación de los mitos y de la religión 
griega. Generalmente los filólogos habían visto en 
la imagen un simple apoyo secundario, como un 
mero adorno de los textos al que acudían para ilus- 
trar tal o cual ejemplo literario. La misma arqueolo- 
gía clásica no había sabido desarrollar otra anda- 
dura independiente que no fuera apoyada en el dic- 
tamen de las fuentes escritas: vivimos, hasta bien 
entrado el siglo xx —podemos decir hasta nuestros 
días— en la tradición de la llamada arqueología-fi- 
lológica decimonónica. Pero ya en el siglo xix, en 
una primera obra llamada Bild und Lied (Imagen y 
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Canción), publicada en 1887, el alemán Carl Ro- 
bert —al que sin duda podemos considerar como 
uno de los grandes eruditos en mitología clásica— 
se dio cuenta de las grandes diferencias que me- 
dian entre el lenguaje oral y el figurado. Uno y otro 
lenguaje poseen su propia esfera de autonomía, 
utilizan por separado sus propias leyes. 

En este contexto se han citado con frecuencia los 
juegos funerales en honor de Patroclo, del canto 23 
de la llíada. Hacia el 570 a. C. pinta esta historia Cli- 
tias en un friso de la conocida cratera de volutas 
de figuras negras que conocemos como Vaso 
Francois. Diomedes es el único de los contendien- 
tes en la carrera de carros que participa simultá- 
neamente en la narración de la llíada y en la pintu- 
ra de Clitias. Los otros personajes, Hipotoonte, Da- 
masipo, Ulises y Automedonte, que fue auriga de 
Aquiles, no concursan en el pasaje homérico. Ni si- 
quiera los dos primeros son héroes de la llíada: son 
sus nombres parlantes —corredor de caballos, do- 
mador de caballos—, compuestos que hacen rela- 
ción a los caballos, al status del aristócrata que los 
posee. En Clitias la propia imagen ha creado mito, 
dos nuevos personajes se han introducido, me- 
diante sus nombres y la plasmación de sus figuras 
negras en la esfera del épos, del mito heroico. 


Mitos recuperados con las imágenes 
En una obra posterior — Hermeneútica arqueo- 
lógica— Carl Robert sentó las bases de la inter- 


pretación iconográfica, influido seguramente por 
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Carrera en los 
funerales de Patroclo 
(dino del siglo va, 
Museo Nacional de Atenas, 
izquierda). Heracles lucha 
con el gigante Anteo 
(crátera del siglo vi a.C., 
55% Museo del Louvre, París) 
el modelo de W. Dilthey, el filósofo de Berlín que, 
frente al método positivista de todas las ciencias 
de la naturaleza, propuso la hermeneútica como 
método propio de las ciencias del espíritu, de la 
historia. 

Desde Robert hasta nuestros días se ha venido 
desarrollando la iconografía mítica clásica con re- 
copilaciones ingentes de materiales, especialmen- 
te de cerámica y de relieves en terracota y mármol. 
Las imágenes nos permiten muchas veces aproxi- 
marnos a mitos perdidos en la tradición literaria O 
a constatar la antiguedad de un motivo que por los 
textos consideraríamos más modernos. Así ocurre 
con los fragmentos de un ánfora protoática del Mu- 
seo de Berlín, de mediados del siglo wi a. C.: Peleo 
conduce al niño Aquiles ante el centauro Quirón 
para que éste le eduque en el bosque y le inicie en 
las artes de la caza. El centauro se acerca a recibir 
al héroe y sostiene en sus hombros, como ser del 
bosque, una rama en la que cuelga su botín de 
caza: un león, un oso y un jabalí. Conocíamos un 
detalle similar de la crianza de Aquiles por Apolo- 
doro, el tardío mitógrafo del siglo | d. C. que en su 
Biblioteca (111,6) nos relata que Quirón alimentó al 
niño con entrañas de leones y jabalíes y con mé- 
dula de osos. Antes del descubrimiento del vaso 
griego se suponía este detalle una invención de los 
mitógrafos de época helenística. Hoy el motivo se 
retrotae nada menos que al siglo vi a.C. y nos abre 
la posibilidad de que este detalle, tan crudo —que 
omite significativamente la más noble narración de 
la llíada, donde Aquiles fue criado por su madre Te- 
tis, una ninfa del mar— figuraría en las más exóti- 


cas y novelescas Ciprias, poema, hoy perdido, 
aproximadamente coetáneo del ánfora. 

Cada uno de los ejemplos puede ser un caso su- 
gestivo: un ánfora corintia tardía, de mediados del 
siglo vi a. C., narra la insólita historia que se cantó 
tal vez en la Tebaida, otro de los grandes poemas 
épicos de arcaísmo. El héroe griego Tideo, uno de 
los Siete contra Tebas de la tradición mítica, ha 
irrumpido espada en mano en la habitación donde 
la descocada lsmene estaba acostada en compa- 
ñía del bello Periclímeno. El enfurecido Tideo va dar 
muerte a la blanca muchacha que, con el brazo ex- 
tendido, implora piedad. Su amante, caracterizado 
con la carnaciones blancas como si fuera una mu- 
jer, huye empavorecido hacia la puerta. Sólo el 
perro, mudo testigo de los hechos, permanece se- 
reno bajo las patas del adornado lecho. Apenas sa- 
bríamos nada de esta historia mítica si no poseyé- 
ames esta representación figurada del Museo del 

ouvre. 


Mitos y gestos: la autonomía de la imagen 


También las perspectivas y enfoques de la ico- 
nografía mítica han ido modificándose y enrique- 
ciéndose desde las primeras propuestas de Ro- 
bert. Se ha estudiado, por ejemplo, todo el univer- 
so mítico de los gestos, de tan profundo arraigo en 
la cerámica griega: los hemos visto en el anterior 
ánfora corintia del Louvre expansivos y llenos de 
movimiento arcaico para expresar la sorpresa, el 
terror; muestran otras veces la pasión inmediata de 


los héroes como la tristeza O el amor repentino que 
entran y salen por la mirada; en el clasicismo ha- 
llaríamos una participación más íntima y callada 
con ademanes interiores, como las expresiones 
melancólicas y tenues de las figuras del Partenón 
y de los vasos griegos coetáneos. Se ha analizado 
también el modo de la narración arcaica, la llama- 
da pregnancia de la imagen: una figura aislada 
despliega por sí misma todo un universo narrativo, 
independizándose muchas veces del resto del con- 
texto. La imagen desarrolla su capacidad narrativa, 
mítica, de una manera autónoma. 

Al igual que apuntábamos arriba para las lectu- 
ras sociales que experimentó el mito, sobre todo 
en esta segunda mitad del siglo xx, también algu- 
nos autores que se ocupan de la iconografía han 
visto en las imágenes griegas —especialmente en 
sus vasos y esculturas— intenciones propagan- 
dísticas y políticas, por ejemplo, de los dueños de 
los alfares en Atenas donde la variación de deter- 
minados motivos se ha puesto en relación con el 
cambio político que experimenta la tiranía, a me- 
diados del siglo vi, hacia la instauración y afian- 
zamiento del régimen democrático en los albores 
del siglo v: así, la figura de los héroes —primero, 
Heracles, y enseguida el nuevo ideal ateniense 
que encarna Teseo— se remodela junto con la 
evolución del pensamiento democrático de la ciu- 
dad. El mismo programa iconográfico del Parte- 
nón rebosa ideología y exaltación ateniense del 
momento imperialista de Pericles: a él nos referi- 
remos más adelante. 

Se ha examinado también la adaptación de los 
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mitos al gusto de los clientes que encargan o ad- 
quieren las imágenes y con ello se ha abierto el 
mito griego a una vertiente nueva que nos saca de 
Grecia y del helenocentrismo para situarnos en una 
óptica cultural diferente: la interrelación de la mito- 
logía griega con las culturas periféricas que entran 
en contacto con ella, como fueron, por ejemplo, la 
etrusca y la misma ibérica. Son precisamente ico- 
nólogos los que han estudiado el proceso vivo y 
dialéctico de la comprensión, asimilación y reac- 
ción —o hasta rechazo— por parte de los etruscos 
de los mitos importados griegos a través de sus 
imágenes. Es simple y a la vez muy compleja la 
pregunta que se vienen planteando los arqueólo- 
gos en estas dos últimas décadas: ¿Cómo enten- 
dió el indígena bárbaro las imágenes míticas im- 
portadas de Grecia a través de los bronces y en 
los vasos? Algunos han hablado injustamente de 
un proceso de banalización de los mitos por los re- 
ceptores indígenas de unas imágenes extrañas a 
su cultura, arguyendo que éste sería el proceso nor- 
mal del nuevo poseedor —no griego— al no enten- 
der los mensajes icónicos en cada caso represen- 
tados. Esta interpretación supone de hecho una 
modernización del proceso, al paralelizar el caso 
antiguo con el ejemplo del nuevo rico que compra 
un objeto precioso, con una imagen, de una cultu- 
ra exótica que no puede comprender, por ejemplo, 
un jarrón chino expuesto en la vitrina de una casa 
burguesa de Occidente. 


Imagen y mito griegos y culturas circundantes 


La contrastación del mito con las culturas circun- 
dantes nos lleva a comprender en su profundidad 
la vitalidad del mito y de la imagen en la antigúe- 
dad y sobre todo el proceso de reinterpretación 
continuo que dista muy lejos de ser una banaliza- 
ción. Pongamos un ejemplo ibérico que nos servi- 
rá para acercar el problema de Grecia a nuestro 
mundo de la protohistoria peninsular. El rico ibero 
que se enterró con una cratera de campana del ter- 
cer cuarto del siglo v en la necrópolis granadina de 
Galera hubo de interpretar la imagen mítica que se 
introdujo con el vaso ateniense importado: la cra- 
tera en cuestión relata la aparición repentina de la 
Nice o Victoria alada ante un adolescente desnudo 
que monta un caballo. Se trata del epinicio o cele- 
bración del triunfo de un joven como jinete. El ca- 
ballo, sorprendido ante la imprevista aparición de 
la diosa que desciende de los aires, se encabrita 
asustado. Esta es la lectura griega, ateniense, del 
motivo mítico en esta cratera representado. 

Pero, sin duda, el vaso no pudo ser interpretado 
de igual modo por el ibero que lo adquirió para fi- 
nalmente enterrarse con esta imagen. Sí podemos 
aproximarnos a la lectura mítica del ibero por el 
contexto de la tumba y por el proceso similar en 
otras representaciones peninsulares: se trata de la 
tumba de un hombre que posee caballos, como lo 
indican dos bocados de bronce conservados. El 
ibero seguramente se proyecta en la imagen del ji- 
nete del vaso. Nice, la Victoria, es aquí un demon 
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Carrera de carros en los funerales de Patroclo (detalle del 
vaso Francois, Museo de Florencia, hacia el 570 a.C.) 


o divinidad alada de ultratumba que acoge, con la 
ofrenda del líquido de la jarra en la patera, al jinete 
muerto. El vaso griego ha servido, en la tumba del 
guerrero ibérico, para representar un rito de tránsi- 
to: el paso del allí enterrado al reino del allende. 
Como veíamos en el esquema de van Gennep, se 
representa aquí el momento precisamente fronteri- 
zo, la llegada al límite que separa ambas esferas. 
De ahí el personaje alado, representado como 
Nice, que ha de transportar al jinete al ámbito mis- 
terioso y sobrenatural de la muerte. 


Mitos sobre el origen del cosmos y los dioses 


Las narraciones relativas al origen del cosmos y 
de los dioses, que acaecieron en un tiempo mítico 
primordial, es decir, en una época anterior a las ge- 
neraciones de los hombres, ocupan un lugar cen- 
tral en el pensamiento del primer arcaísmo griego. 
Origen del cosmos y teogonías se encuentran ge- 
neralmente relacionados en los poemas de una 
amplia zona del Próximo Oriente, de Mesopotamia 
a Anatolia hasta el ámbito sirio-fenicio. Se discute 
aún el origen semita o indoeuropeo de alguna de 
estas narraciones. También el mundo griego parti- 
cipa, con rasgos muy concretos, en motivos de ese 
acerbo común teogónico. 

En gran medida estas historias cosmogónicas 
ayudan a crear una orientación del hombre en su 
representación del mundo. Funcionan pues univer- 
salmente —y así lo ha señalado sugestivamente el 


historiador de las religiones Mircea Eliade— como 
un modelo arquetípico. Mediante estos mitos con- 
forma su imago mundi: el Caos —que etimológica- 
mente es algo así como la separación, el bostezo 
inicial de la naturaleza— se transforma aquí en un 
mundo organizado. Ofrecen pues estos mitos un 
modelo dinámico, generativo, del cosmos: explican 
la separación del cielo y la tierra y el paradójico sos- 
tén de ambos. Justifican el porqué no se caen y el 
carácter sólido, firme, de la bóveda del cielo. 

Cuentan además estos mitos, dentro de un es- 
quema marcadamente antropomórfico y sexual, las 
relaciones del cielo y la tierra, con uniones y sepa- 
raciones sucesivas. Subyace aquí comúnmente un 
modelo dialéctico de tensión entre contrarios, ex- 
presado como lucha y amor cósmicos. Véase a 
este respecto los textos de la Teogonía hesiódica 
que recogen de un modo directo y sencillo —y a 
veces brutal— la historia de los inicios. Otros poe- 
tas posteriores cantaron el origen del mundo con 
idéntica fascinación si bien con un mayor refina- 
miento erudito, como Virgilio, en la sexta de sus 
églogas, y Ovidio en los inicios de sus Metamorfo- 
sis, y antes que ellos el autor helenístico Apolonio 
de Rodas, que vivió en el siglo 1 a.C., en el libro | 
de sus Argonáuticas (versos 496 ss.). Puso en boca 
del poeta mítico Orfeo, al compás de su citara, el 
canto del origen del mundo, que hemos recogido 
también en nuestros textos. 

Pero volvamos de nuevo a las primeras narracio- 
nes de origen oriental. Las antiguas cosmogonías 
espontáneamente se convierten en teogonías que 
describen las trascendentales batallas de orígenes 
sobre la sucesión divina. Cabe aquí una lectura 
más sociológica de estos mitos en cuanto reflejan 
y justifican modélicamente el establecimiento del 
poder político en la ciudad. 

Dado su carácter las narraciones de creación 


están vinculadas, en ocasiones, a rituales festivos 
que ponen de manifiesto las antítesis a superar en 
el transcurso de la fiesta. Así, el poema de la crea- 
ción babilonio Enuma Elish era cantado en las fies- 
tas del nuevo año de Babilonia y al parecer se 
acompañaba de una especie de drama litúrgico, 
un modelo que precisamente sirvió de estimulo al 
movimiento de la escuela antropológica del Mito y 
Ritual, a la que nos referíamos más arriba, para 
sustentar su teoría. También se ha señalado que 
estos mitos cosmogónicos formaban parte de en- 
cantamientos en curaciones mágicas, lo que do- 
cumenta la plurifuncionalidad de la narración, su 
carácter trascendente. El cuerpo enfermo, enten- 
dido como una desviación del cosmos del indivi- 
duo, se restaura mágicamente a través de estos 
poemas dinámicos del cosmos universal. Poste- 
riormente, este carácter apaciguador y curativo del 
canto cosmogónico reparecerá en el helenismo, 
en el pasaje de Apolonio de Rodas, citado y reco- 
gido en los textos, con la canción de Orfeo: los irri- 
tados marinos se serenan al escucharla, reclinan 
sus cabezas y buscan el sueño. 

Hace hoy ya más de treinta años que los histo- 
riadores de la literatura griega vieron las relaciones 
de la Teogonía hesiódica con el poema hitita de Ku- 
marbi conocido como El Reinado en los Cielos 
(Bernabé, 1987, 146; Burkert, en Bremmer, 1987, 
19 ss.).Detalles muy concretos entre los mitos de 
origen hurrita pero transmitidos por los textos hiti- 
tas y pasajes de la mitología griega prueban una di- 
fusión del tejido mítico de la Teogonía que se su- 
pone tuvo lugar posiblemente en la misma Edad 
del Bronce, durante la expansion comercial micé- 
nica, o en todo caso en la época orientalizante, a 
partir del siglo vii a. C., cuando el mundo griego se 
abre de nuevo al Mediterráneo y al Oriente. En esta 
última época temas orientales de estas teogonías 
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Tideo 
amenaza con 
su espada a 
Ismena (detalle de 

un ánfora corintia de 
mediados del siglo vi a.C., 
Museo del Louvre, París) 


penetran en la iconografía griega: el monstruoso Ti- 
fón luchará con Zeus en un vaso corintio del siglo v. 

La idea básica de estas narraciones puede re- 
sumirse en la lucha de las dinastías divinas que 
son sucesivamente derrocadas hasta el estable- 
cimiento definitivo del dios de la Tempestad. Un 
primer dios celeste, Urano (Anu en los textos hiti- 
tas) es vencido y castrado por Cronos (Kumarbi). 
Pero a su vez Cronos pierde el poder: el dios de- 
vora uno tras otro a sus propios hijos, hasta que 
al nacer Zeus —el dios de la tempestad— traga 
por engaño en lugar del niño una piedra envuelta 
en pañales que le hace vomitar todo lo que con 
anterioridad había tragado. Otro poema hitita de 
origen hurrita, El canto de Ullikummi, inspirará a 
su vez el famoso episodio de la lucha descomu- 
nal entre Zeus y Tifón de la Teogonía de Hesíodo. 
En el mito hitita el destronado Kumarbi copula con 
una roca y engendra a un monstruo de diorita 
—Ullikummi— que intentará derrocar el poder de 
los dioses. En el poema hitita no se conserva la 
lucha final del monstruo con el dios de la Tormen- 
ta, Tesub, pero se supone también el triunfo defi- 
nitivo de este último, como en la versión griega. 
Se han descubierto similitudes demasiado pun- 
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7 Victoria alada 
G ofrece una 
libación a un jinete 
vencedor (detalle de 
una cratera de figuras 
rojas de Galera, Granada, 
Museo Arqueológico 
Nacional, Madrid) 


tuales para poder negar una asociación entre am- 
bos mitos: en el poema hitita, por ejemplo, los dio- 
ses se reunen en el monte Casio, en Cilicia; pre- 
cisamente en esta montaña se desarrollará la es- 
pantosa lucha de Zeus con Tifón, según la versión 
del tardío mitógrafo Apolodoro. 

Las similitudes no se ofrecen exclusivamente con 
la obra de Hesíodo: otras teogonías, como la órfi- 
ca, incluyen detalles muy similares con el poema hi- 
tita, pues aquí es Zeus —y no Cronos— quien de- 
sempeña el papel de Kumarbi, cuando devora los 
genitales del primer rey, es decir, de Urano (Bur- 
kert, en Bremmer, 1987, 2). 

La literatura y la imaginería griega están llenas de 
las representaciones místicas del cosmos en Gre- 
cia. No se reduce sólo pues a la Teogonía hesió- 
dica, si bien es éste el poema más directamente re- 
lacionado con temas CosmoOgónicos. Estos mitos 
reflejan un sistema de representación intuitiva del 
espacio, sirven para ordenar el cosmos. Así, el grie- 
go de época homérica consideraba que la bóveda 
del cielo estaba sostenida por uno de los dioses 
primordiales, de la generación divina anterior a la 
olímpica, condenado por Zeus a este trabajo eter- 
no y titánico. Se trata de Atlas el astuto malvado 


ha 


que intuye los senos marinos y vigila las largas co- 
lumnas, sustento del cielo (Odisea, 1,54-55). 

El medallón de una conocida copa laconia de 
mediados del siglo v refleja la visión cósmica de la 
época arcaica: un gigantesco Atlas sostiene sobre 
sus hombros el firmamento concebido como una 
bóveda sobre el que van clavadas las estrellas. Su 
trabajo eterno queda reflejado en la barba y cabe- 
llera descomunales, sobrehumanas, que indican la 
duración del castigo. Atlas vivía en el Poniente, don- 
de la línea del cielo debe juntarse con el disco de 
la tierra, rodeado por las corrientes del río Océano. 
Refleja oscuramente esta versión un vago conoci- 
miento geográfico del poniente del mundo. En el 
otro lado del círculo de esta copa —es decir, en el 
Oriente, en las montañas del Cáucaso— está otro 
titán, su hermano Prometeo, que permanece tam- 
bién eternamente atado a la columna que susten- 
ta, en este otro extremo, el firmamento. La base en 
la que ellos se apoyan —el disco de la tierra— es 
a su vez sostenido por una columna dórica. De este 
modo sencillo y directo de la imaginería mítica, el 
espacio circular de la copa reproduce simbólica- 
mente una representación del cosmos en la Grecia 
del siglo v a. C. 
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También el mar tuvo dioses originarios como 
Proteo —literalmente el primero—, anciano del 
mar que conoce los fondos del océano sin fin; O 
Nereo, otro viejo del mar que fue anterior a la ge- 
neración de los olímpicos, es decir a Poseidón, el 
padre de las Nereidas o ninfas que pueblan el pon- 
to y una de las fuerzas originarias y más elemen- 
tales del mundo. Al igual que Proteo y muchas 
otras divinidades marinas, era Nereo conocedor y 
celoso guardián de los secretos marinos y asimis- 
mo poseía la facultad de metamorfosearse conti- 
nuamente, esto es, de ocultar su misteriosa y es- 
curridiza naturaleza bajo las formas animales más 
diversas, lo que constituía su principal modo de 
defensa. A través de numerosas representaciones 
plásticas, especialmente por la cerámica ática de 
Figuras Negras de finales del arcaísmo, conocemos 
bien la lucha, cuerpo a cuerpo, que sostuvo Ne- 
reo —o Tritón— con Heracles, el héroe colonial 
griego que pudo obligarle, tras vencerle en el cer- 
tamen, a que le descubriera los secretos de las ru- 
tas marinas del occidente. Vemos a estos dioses 
primigenios cargados de elementos mágicos, que 
seguramente esconden relatos de viejas divinida- 
des marinas del Mediterráneo oriental en compe- 
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tencia ahora con las olímpicas, más propias del 
nuevo panteón griego. 

No creyeron los griegos en una creación del 
mundo de la nada, sino tendieron a aceptar más 
bien la representación de que el espacio y el tiem- 
po seguían un movimiento cíclico, circular (Guthrie, 
1957, 63). La idea de un continuo retorno a lo que 
fue antes para recomenzar el proceso de nuevo 
subyace en algunas de las imágenes cósmicas del 
hombre griego. La encontraremos en los pitagóri- 
cos —vinculada aquí al ciclo de las reencarnacio- 
nes sucesivas— y en Platón. La naturaleza, en 
constante renovación, engendradora, será inspira- 
ción de este sentimiento cíclico del tiempo y de la 
vida. En el canto VI de la llíada (wv. 119 ss.) Dio- 
medes, hijo de Tideo, pregunta a Glauco su iden- 
tidad antes de enfrentarse a él en el combate que 
da gloria a los varones: —¿Quién eres tú, oh muy 
valiente, de los hombres mortales? A lo que con- 
testa Glauco, el de Hipóloco, con estas palabras: 
Magnánimo hijo de Tideo ¿por qué me preguntas 
mi linaje? Cual es el linaje de las hojas, tal es tam- 
bién el de los hombres. Las hojas, a unas el viento 
hace caer a la tierra y otras engendran el bosque 
al rebrotar, y sobreviene la estación de la primave- 
ra. Así es la generación de los hombres: una nace, 
otra cesa. 


Mitos sobre las cinco edades del hombre 
y el origen de la mujer 


Como en los mitos ya relatados de las cosmo- 
gonías fue también Hesíodo, pero ahora en otra de 
sus obras —Los trabajos y los días—, quien nos re- 
lató el mito de la sucesión de las edades humanas 
y la creación de la mujer. En este poema Hesíodo 
nos cuenta su visión sobre el origen y evolución de 
la historia humana, una historia difícil cargada de 
esfuerzo y sufrimiento que enmarcará el poeta en 
una discusión sobre el tema de la justicia — diké— 
y el desenfreno o soberbia — hybris—. Es una obra 
didáctica, con los consejos que el poeta dirige a 
su hermano Perses, una incitación a que éste aban- 
done sus litigios y querellas en el ágora sobre las 
haciendas ajenas. Hesíodo mezcla probablemente 
en este mito de las edades dos tradiciones distin- 
tas —que actúan a modo de cuentos o represen- 
taciones populares— buscando crear un sistema 
único integrador de ambas, lo que no logra del 
todo: en la historia de las generaciones sucesivas 
de los metales —oro, plata, bronce y hierro— de 
origen probablemente oriental, intercala la genera- 
ción, más justa y virtuosa, de los héroes o semidio- 
ses, entre los que sitúa a los guerreros que com- 
batieron al pie de Tebas, la de siete puertas y a los 
que lucharon en Troya, a causa de Helena, la de 
hermosos cabellos. Hoy vive esta generación de los 
héroes, cort un corazón libre de dolores, en las Is- 
las de los Bienaventurados, en los confines occi- 
dentales del océano. 

Precede esta generación a la de Hesíodo, la de 
hierro, una edad ambigua donde a las alegrías se 
mezclan de una manera indisociable las ásperas 
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inquietudes. Y al comienzo del mito se recuerda 
con añoranza la generación de oro, libre de so- 
berbia o hybris, plena de orden, justicia (diké) y fe- 
licidad: en esta versión mítica griega del Jardín 
del Edén oriental, los hombres áureos no cono- 
cen la guerra ni la carga del trabajo del campo, ni 
siquiera la angustia de la muerte que se sustituye 
con un dulce sueño. 

Como señaló J.P. Vernant en un análisis estruc- 
tural del mito (1973, 21 ss.) no se desenvuelve éste 
siguiendo una sucesión cronológica con sucesivas 
decadencias (plata, bronce, etcétera) o degenera- 
ción continua. La concepción del tiempo podría ser 
más bien cíclica: a la generación del hierro suce- 
derá un total desorden con violencia y muerte. ¿Se- 
guirá después una nueva edad de oro? Nada nos 
dice explícitamente Hesiodo, quien, sin embargo, 
no hubiera querido estar entre los hombres de la 
quinta generación sino haber muerto antes o «ha- 
ber nacido después». Tampoco en autores poste- 
riores habrá alusiones claras a esta vuelta cíclica a 
la Edad Aurea, la Edad de Crono, que permitiera al 
hombre recuperar el paraíso perdido —y ello a pe- 
sar de la concepción circular griega del tiempo— 
pero el tema será popular en la Roma de Augusto 
con la celebración del Saeculum Aureum y la vuel- 
ta de los Saturnia regna (Guthrie, 1957, 59-60). 

En Hesíodo, el origen de todos los sufrimientos 
de la actual generación de hierro es Pandora, la 
mujer primordial que Zeus mandó modelar del 
barro al dios Hefesto en venganza por la entrega 
del secreto del fuego a los hombres por Prometeo. 
Precediendo en el mito a las lucubraciones cosmo- 
lógicas de los presocráticos, vemos aquí al dios de 
la fragua —es decir, del fuego— tomar tierra y agua 
para conformar la imagen de un ser vivo. La mujer 
es en Hesíodo la causa de los males humanos: A 
cambio del fuego les daré un mal con el que todos 
se alegren de corazón acariciando con cariño su 
propia desgracia, males por lo tanto ambiguos, 
como lo es la existencia humana en Hesíodo, don- 
de la alegría se mezcla de un modo inextricable con 
el dolor. La descripción de los sucesivos adornos 
de Pandora por los dioses constituye uno de los 
textos míticos más atractivos de toda la literatura 


griega. 


Mitos de la contraposición entre la naturaleza 
y la cultura 


También es enormemente seductor el pasaje, 
que inmediatamente sigue a éste, sobre el origen 
de los males en el mundo que, escondidos en un 
pitos o inmensa tinaja, llegaron a los hombres por 
mediación de Epimeteo, el hermano de Prometeo, 
quien aceptó este don divino sin percatarse de lo 
que en él se escondía. Abrió la tapa Pandora y los 
males se diseminaron entre los hombres. Sólo que- 
dó en su interior, sin poder salir, Elpís, la esperan- 
za O la simple espera, un rasgo cuyo sentido exac- 
to permanece aún enigmático a los intérpretes mo- 
dernos. 

El mundo griego del arcaismo fue especialmen- 


te sensible a la contraposición de la naturaleza y la 
cultura. Las primeras lucubraciones filosóficas grie- 
gas se preguntan principalmente por el origen del 
cosmos, del mundo exterior al hombre. Pues en 
gran medida el hombre capta en la naturaleza un 
poder y una fuerza inmensa que escapa a su con- 
trol: la naturaleza es divina y, como tal divinidad, en 
ocasiones temible. Tanto el mito como la iconogra- 
fía del arcaismo se muestran obsesionados por la 
antítesis de fuerzas que emergen de la naturaleza: 
se concibe el mundo poblado de démones, de 
monstruos, de seres fabulosos, muchas veces 
terroríficos y amenazantes. Pero también el mundo 
es una unidad de opuestos y estos seres fabulo- 
sos, como las esfinges, las sirenas, los centauros, 
las quimeras, mezclan y sintetizan en su compleja 
naturaleza diversos elementos del mundo animal y 
hasta humano. Pues el hombre es una parte más 
de ese universo de fuerzas contrapuestas. El mo- 
delo iconográfico de estas representaciones viene 
muchas veces del Oriente, estimulado por la expan- 
sión comercial griega por todo el Mediterráneo des- 
de el temprano arcaismo. 

Las esfinges tienen rostro y torso de mujer —su 
mirada es atenta, altiva y vigilante—, pero su cuer- 
po y garras son de león y de aquél brotan podero- 
sas alas. Estas le permiten una especial movilidad 
frente a sus oponentes, pertenezcan a esta esfera 
O a la de la muerte. Los centauros son mitad ca- 
ballo, mitad hombre y su imagen ha debido grabar- 
se en la retina humana en aquellos lejanos y pre- 
históricos inicios de la doma de brutos, cuando se 
sintetizó por vez primera al jinete con el animal. Los 
griegos representaron a las sirenas como aves con 
rostro humano. Su voz, con dulzores de miel, esta- 
ba dotada de un inmenso poder de seducción y, 
al modo de un imán ineludible, atraía hacia las ro- 
cas sobre las que estaban las sirenas posadas a 
aquellas naves que surcaban el mar en sus proxi- 
midades. Sólo un mortal, Ulises, logró escucharlas 
sin caer en sus lazos. Las canciones de las sirenas 
y su carácter alado las convierte en seres interme- 
diarios, en démones de tránsito entre este mundo 
y el de la muerte. Se les ha llamado por ello, con 
razón, las Musas del allende. 

Sirenas, esfinges, centauros, todos estos seres 
mixtos que sintetizan un mundo contradictorio de 
opuestos, poseen un carácter ambiguo, son siem- 
pre ambivalentes: amenazan a la vez que protegen; 
seducen y aman a la vez que consumen lo que po- 
seen; destruyen a la vez que conocen los secretos 
para curar. Esfinges, sirenas, sátiros y górgonas 
—enseguida hablaremos de estas úlimas— están 
dotados de un sobrehumano poder apotropaico. 
Apotropein es un verbo griego que significa hacer 
girar, obligar a dar la vuelta. Estos seres mixtos ins- 
piran un terror tan profundo con su poderosa mira- 
da que protegen eficazmente su entorno de los de- 
más démones y malos espíritus: el que a ellos se 
acerca, en el mejor de los casos puede salir hu- 
yendo. De ahí que estas representaciones protejan 
especialmente los espacios sagrados como son 
los templos y las tumbas 

inmensos leones y leonas dominando bajo sus 


garras a toros agonizantes cubrían los frontones 
de los templos arcaicos atenienses, que los visi- 
tantes pueden hoy contemplar —para estreme- 
cerse— encerrados en las civilizadas y luminosas 
salas del Museo de la Acrópolis. Una Górgona de 
tamaño extraordinario, enmarcada por dos inmen- 
sas panteras, decoraba el templo arcaico de la 
diosa Artemis en Corfú. Su cabeza era de un ta- 
maño descomunal. Colocada en el espacio cen- 
tral del triángulo del frontón su rostro miraba de 
frente para inspirar más terror. Sus ojos inmensa- 
mente abiertos lo vigilan todo; sus orejas, fronta- 
les, de soplillo, captan el más mínimo sonido; su 
lengua grotesca y amenazante, muestra los col- 
millos y se abre en una sonrisa o mueca extraña; 
sus cabellos, al igual que el cinturón que ciñe su 
túnicar por la cintura, son serpientes: a quien la 
Górgona mira, cuenta el mito, queda petrificado. 
Las otras figuras que decoran el templo, entre 
ellas un Zeus sentado, son meras miniaturas en 
relación con la Górgona. Tal vez así se protegía 
al templo y sus tesoros de los males que el hom- 
bre por sí solo no podía dominar. 

Sólo un héroe, Perseo, bajo la protección de dos 
significativos dioses olímpicos —Hermes y Ate- 
nea— se atrevió a viajar al lejano país de las tres 
hermanas Górgonas y, protegido con el casco de 
Hades que hacía invisible a quien lo llevara, las sor- 
prendió dormidas consiguiendo cortar la cabeza de 
una de ellas, Medusa. De la cabeza de la Górgona 
muerta brotó al instante el caballo alado Pegaso. 
Recogemos este mito —de hecho la historia de ini- 
ciación heroica de un efebo— en un texto de la bi- 
blioteca de Apolodoro. 

Los centauros y los sátiros sintetizan sobre todo, 
decíamos, la tensión contradictoria entre el hombre 
y la naturaleza. El arte arcaico representó a los pri- 
meros con el cuerpo de un hombre completo al que 
se unía el cuarto trasero de un équido. Un centau- 
ro de esta época como el hallado en Royos, en 
Murcia —primera mitad del siglo vi a.C.—, muestra 
la contradicción inherente a este ser mixto. Su mo- 
vimiento es desacompasado, no responden las pa- 
tas de caballo al ritmo de las piernas humanas y el 
centauro debe golpear con la mano su propia gru- 
pa de animal para intentar poner orden en el caos 
grotesco de su extraña figura. Su rostro mira aquí 
frontalmente al espectador, como hacen con fre- - 
cuencia la mayoría de estos seres mixtos, pues nos 
comunica así, directamente y sin ambajes, su per- 
plejidad, su terror. Poco después se extenderá en 
el arte griego una representación más moderniza- 
da del centauro, ahora ya con el torso sólo de va- 
rón y en cambio el cuerpo completo de caballo, 
imagen que es la más conocida y la definitiva. 

Como animales del bosque los centauros y los 
sátiros —estos últimos se caracterizaban bien por 
sus orejas puntiagudas y cola de caballo— poseen 
también una antigua sabiduría que transmiten en 
ocasiones a los hombres. Nos referíamos más arri- 
ba a la educación iniciática que recibió Aquiles niño 
en el bosque. Su padre Peleo, decíamos, lo confió 
a Quirón, considerado el más sabio y justo de los 
centauros. Conocía Quirón los secretos de la me- 
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dicina del bosque y curaba con hierbas las más di- 
versas enfermedades de los hombres. Algunos 
centauros son, efectivamente, seres benefactores a 
la vez que salvajes, pero la mayoría en cambio no 
sabe guardar las obligadas leyes de la hospitali- 
dad, dejándose llevar de la intemperanza y del de- 
senfreno, es decir de la hybris: tal le acaeció a He- 
racles cuando fue invitado por Folo, un centauro ex- 
cepcionalmente cortés y hospitalario, a un banque- 
te en su cueva. Cuando Heracles abrió la tapadera 
de la tinaja que contenía el vino, los demás centau- 
ros, atraídos por el olor desde lejos, atacaron con 
furia a Heracles sirviéndose en la descomunal ba- 
talla de armas tan primarias y naturales como las 
ramas del bosque y grandes piedras. El héroe grie- 
go supo al final vencerles con un arma más sofis- 
ticada, sus flechas. 

No acertaban los centauros a ser mesurados 
ante el vino y menos controlar su deseo lujurioso 
ante las mujeres. En la famosa boda de Hipodamía 
con Pirítoo, rey de los lapitas —boda a la cual por 
cierto acudió también el ateniense Teseo por su 
amistad con el novio— los centauros, borrachos 
como estaban, trataron de raptar y violar a las mu- 
chachas durante la fiesta y, entre otras, a la misma 
novia. La batalla mítica fue conmemorada en nu- 
merosas obras de arte, entre otras en las metopas 
del Partenón, y sirvió siempre como paradigma del 
triunfo griego —y más concretamente el atenien- 
se— sobre las fuerzas de la barbarie y de la hybris. 

Los dioses encarnaron también la dualidad en- 
tre la naturaleza y la cultura. Una de estas diosas 
de exteriores fue Artemis, que en el mundo arcaico 
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la encontraremos asumiendo funciones de pótnia 
therón, es decir, como Señora de las fieras. En mu- 
chas representaciones la hallamos cogiendo del 
cuello a diversos animales —por ejemplo, ána- 
des— y rodeada heráldicamente de muchos de es- 
tos seres monstruosos y fabulosos que más arriba 
hemos visto, a ella sometidos. Sólo la divinidad es 
capaz de dominar y contener este mundo de vio- 
lentas fuerzas contrapuestas. El enfrentamiento 
agonal y contradictorio de la naturaleza se supera 
en plácida coexistencia tan sólo a través del poder 
de esta diosa. Tal vez por eso hallamos a veces, 
pacíficamente afrontados en las representaciones 
del arcaismo, a una pantera y un cervatillo junto con 
las escenas más comunes de lucha y enfrentamien- 
to feroces. 

Del mismo modo Dioniso, como dios de la vege- 
tación, de lo que brota, de lo eternamente verdean- 
te, sintetizará esta dualidad en que se apoya el cos- 
mos. A finales del siglo v a. C., Eurípides nos des- 
cribe maravillosamente en las Bacantes esta con- 
traposición constante que está en la base no sólo 
de la religión dionisfaca, sino también de aquellas 
otras que se enraízan en los ciclos de la vegeta- 
ción. En la quietud que transmite el dios de la vid 
fecunda, las ménades de su cortejo pueden llegar 
a amamantar a los cabritos. La naturaleza se fun- 
de y compenetra en una amistad que supera las 
fronteras de cada esfera concreta. Pero esta mis- 
ma quietud bienaventurada se torna furor y movi- 
miento con la irrupción de la locura báquica. En una 
y otra vertiente las Bacantes —y con ellas toda la 
naturaleza— se transforma en dios, se entusias- 


man. El dionisismo es una manifestación religiosa 
extática, que afectó de un modo especial al ámbi- 
to social de la mujer en la Grecia clásica. 

Dioses y héroes intervinieron en los diferentes 
episodios que permitieron a los hombres benefi- 
clarse de la cultura: Dioniso enseñó a los hombres 
el cultivo de la vid; Deméter encargó a Triptólemo 
que recorriese el mundo sembrándolo de trigo, 
para lo cual el joven héroe utilizaba un trono alado 
que, a modo de un carro, le iba guiando por todos 
los rincones de la tierra. El Frontón Occidental del 
Partenón en la Acrópolis ateniense narraba un mito 
etiológico, la disputa de los dioses Poseidón y Ate- 
nea por el dominio del Atica. Poseidón otorgó el 
don del caballo y Atenea, que salió triunfadora del 
certamen, les concedió el olivo. También los héroes 
fueron bienhechores: Prometeo enseñó el uso del 
fuego a los hombres, bien celosamente guardado 
por Zeus, que robó del Olimpo escondiéndolo en 
una caña hueca, tal como relata Hesiodo en los 
Trabajos y los Días (vv. 50 ss.). En el Prometeo En- 
cadenado de Esquilo el héroe, al que Zeus enca- 
denó en las montañas del Cáucaso donde un águi- 
la le devoraba continuamente el hígado, explicará 
con detención ante el coro de las oceánidas todos 
los inventos que ha aportado a los hombres para 
despecho de la divinidad celosa (vv. 436-506). El 
logos filosófico retomará este mito prometeico para 
explicar el origen de la cultura en el Protágoras de 
Platón (320c). 

Muchos de los mitos de los héroes, como los de 
Heracles y Teseo, pueden leerse bajo la óptica del 
enfrentamiento entre naturaleza y cultura. Heracles, 


un héroe asociado a la expansión colonial del grie- 
go hacia los confines bárbaros —especialmente en 
el Occidente— fue considerado un héroe alexika- 
kós, es decir, liberador del mundo de males, de 
monstruos y fieras. Se enfrenta, por ejemplo, con 
Alcioneo, un gigantón conocedor de hybris y ma- 
los modales —como Politemo— que apacentaba 
rebaños en Palene. A él se acercó Heracles, arma- 
do con clava, arco y flechas, para sorprenderle, 
como Ulises a Polifemo, en su sueño de bestia. Lu- 
cha Heracles también con Anteo, utilizando en este 
caso las estratagemas de la cultura, las artes de la 
palestra. Al igual que Alcioneo, Anteo no podía ser 
vencido mientras estuviera en contacto con su ma- 
dre, Gea o la Tierra. Con una llave atlética, Hera- 
cles logra levantarlo en los aires y, desprovisto así 
Anteo del contacto regenerador de Gea, lo ahoga. 

Otros episodios tendrán una relación más directa 
con la presencia comercial griega en Poniente. En 
su fabuloso viaje al extremo occidente —para el cual 
robó al Sol su cuenco en el que el dios descansa- 
ba durante su regreso nocturno al Oriente— hubo 
de combatir Heracles con el monstruoso Gerión, 
que habitaba la isla Eritía, junto al océano. Poseía 
Gerión, hijo de la oceánide Calírroe, tres cuerpos y 
tres cabezas unidos por el vientre. Heracles, prime- 
ro con flechas y luego en combate heroico cuerpo 
a cuerpo —el monstruo al enfrentarse con el héroe 
renuncia a su inmortalidad—, le logró vencer robán- 
dole sus ricos rebaños de bueyes que a continua- 
ción llevó a Grecia, ante el cobarde Euristeo. 

El motivo fue reelaborado por el arcaico poeta de 
Hímera Estesícoro, la Gerioneida. El mito sirve al 
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poeta para referir una realidad histórica contempo- 
ránea, la expansión comercial jonia más allá de las 
columnas de Heracles, su descubrimiento del em- 
porio de Tartessos, al que el poeta llama de fuen- 
tes de raíces de plata, una alusión a la riqueza en 
plata de la zona que por estos años despierta un 
enorme interés entre los marinos y aventureros grie- 
gos. Heracles, venciendo a Gerión y apoderándo- 
se de sus riquezas, es el modelo mítico de ese ma- 
rino griego. 

También Teseo, en el largo viaje de iniciación de 


Trecén a Atenas, liberó el camino de los múltiples 
monstruos que acechaban a los viajeros. No cono- 
cen éstos las leyes de la hospitalidad con el extran- 
jero y abusan de los que pasan por sus entomos. 
La ley de estos gigantes es la hybris tanto para con 
los hombres como para con los dioses. Luchó Te- 
seo con Procrustes, bien llamado el golpeador, 
pues obligaba a los viajeros a tumbarse en un le- 
cho donde les golpeaba salvajemente con un mar- 
tillo hasta que adaptaba su cuerpo a la longitud de 
aquél. Luchó con Sinis, el pityocamptes o doblador 


Principales divinidades y héroes griegos 
| mencionados en el texto 


1. Divinidades primordiales y 
preolímpicas. 


Gea. La Tierra, como diosa primordial, espo- 
sa de Urano, al que a su vez engendró, y ma- 
dre de los Titanes y de Crono. 

Urano. Divinidad primordial del Cielo, espo- 
so fecundador de Gea. Dejaba a sus hijos en- 
cerrados en las entrañas de la tierra. Fue final- 
mente castrado por Crono. De la sangre de esta 
e UeTOn caída sobre el mar, nacerá Afro- 

ita. 

Crono. Hijo de Gea y Urano al que castra con 
una hoz en complicidad con la madre. Esposo 
de Rea. Devoró a todos sus hijos hasta que, al 
nacer Zeus, Rea le engañó, haciéndole tragar 
una piedra. Fue destronado por Zeus. 

Atlas y Prometeo. Titanes, hermanos, con- 
denados por Zeus. Atlas sostiene la bóveda del 
cielo. Prometeo robó el fuego celeste que entre- 
gó a los hombres. 

Proteo, Nereo y las Nereidas. Dioses origi- 
narios del mar cuyos secretos conocen y guar- 
dan. Nereo es padre de las Nereidas, las cin- 
cuenta ninfas del mar, entre las que se encuen- 
tra Tetis. Asumirá en parte sus funciones el olím- 
pico Poseidón. 


2. Generación de los dioses olímpicos. 


Zeus. «Padre de dioses y de hombres», divi- 
nidad del rayo y de la tormenta. Hijo de Rea y 
Cronos al que destrona en las luchas la sobe- 
ranía olímpica. Vence a los Titanes y al mons- 
truo Tifón. Es esposo de Hera y padre de He- 
festo, el dios cojo del fuego, y Ares, el dios de 
la guerra. Da a luz a Atenea, que nace de su ca- 
beza. , 

Atenea. Hija de Metis y Zeus. Diosa epónima 
de Atenas. Es representada armada, con cas- 
co, lanza y égida (piel de cabra bordeada de 
serpientes). En honor de Atenea Parthenos («Vir- 


gen») se erigió el Partenón y se celebraban en 
la ciudad las fiestas Panateneas. 

Afrodita. Divinidad de origen oriental del 
amor y la fecundidad. Nació en las olas del mar, 
del semen de la castración de Urano. Casó con 
Hefesto y amó en adulterio a Ares. Se unió en 
el lecho a un mortal, el troyano Anquises. 

Apolo. Hijo de Zeus y Leto, que le dio a luz 
en la isla de Delos junto con su hermana Arte- 
mis. En Delfos poseyó el oráculo más famoso 
de la antigúedad. Fue un dios de la adivinación | 
y de la música. Tocaba la cítara. Le acompaña- 
ron las Musas. 

Demeter. Divinidad agraria de la tierra, ma- 
dre de Perséfone, muchacha que fue raptada 
por Hades al reino subterráneo o infernal. Su 
madre la buscó por toda la tierra. Encargó al hé- 
roe Triptólemo que enseñara a los hombres el 
cultivo del trigo. 

Dioniso. Hijo de Zeus y Semele. También lla- 
mado Baco. Dios de la vegetación y del vino. 
No perteneció en un primer momento a los 
Olímpicos. Su figura se asimiló a cultos orgiás- 
ticos anatolios. En la playa de Naxos descubrió 
y amó a Ariadna, la hija de Minos, abandonada 
por Teseo. 


3. Héroes. 


Heracles. Hijo de Alcmena y de Anfitrión 
como padre «mortal» y Zeus como padre divi- 
no. Los latinos le llamaban Hércules. Héroe grie- 
go por excelencia, de fuerza descomunal, se le 
atribuyen numerosos trabajos, algunos de los 
cuales con el tiempo se organizaron en un Ci- 
clo de Doce. Liberó el mundo de monstruos y 
de males. 

Teseo. Fue el más popular de los héroes ate- 
nienses. En parte su figura se remodela sobre 
la de Heracles. Con la ayuda de Ariadna venció 
al monstruo del laberinto cretense llamado Mi- 
notauro, 
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de pinos que habitaba en las proximidades del ¡st- 
mo de Corinto. Tenía la costumbre Sinis de atar a 
sus víctimas a pinos doblados previamente, que 
luego soltaba con violencia aplastándolas contra el 
suelo. Luchó además con Cerción y con la jabalina 
de Cromio y con el devastador Toro de Maratón, al 
que hizo caer en lazos previamente con ingenio 
preparados: representa Teseo —como primero Uli- 
ses y Heracles— la superioridad de la cultura grie- 
ga, ahora de la polis donde aprende el efebo las 
artes de la palestra. 

Representan pues estos mitos el enfrentamiento 
de la cultura a las fuerzas hostiles de la naturaleza. 
En esta línea —siempre con la ver- 
sión política— cabe leer la más fa- 
mosa de las hazañas de Teseo, 
su victoria contra el Minotauro, 
hijo de los amores bestiales de 
una mujer —Pasífae— con 
un tcro, encerrado por el rey 
Minos en lo más intrincado: 
del Laberinto de Creta. Son 
también estos mitos mo- 
delos iniciáticos del efe- 
bo ateniense. 

Quien se aproxime a 


e 


Centauro de Royos, Murcia 
(detalle, primera mitad del 
siglo v a. C. Museo 
Arqueológico Nacional, 
Maarid) 


cualquier manifestación artística — literaria o plásti- 
ca— del antiguo mundo griego le llamará ensegui- 
da la atención el juego y el diálogo continuo que se 
establece entre los hombres y los dioses. Cualquier 
manifestación de la vida, hasta en sus aspectos 
más cotidianos y sencillos, podía ser considerada 
por los griegos como una epifanía divina que se tiñe 
por la presencia pasajera, efímera, de algún dios. 
Esta concepción tan dúctil y cambiante de lo divino 
es maravillosamente recogida en una página —que 
incluimos en nuestros textos— del helenista británi- 
co W.K.C. Guthrie, quien parafrasea una anterior 
idea del filólogo y erudito alemán Wilamowitz. 
En los poemas homéricos los dioses intervie- 
nen una y otra vez en los asuntos de los hom- 
bres. Hay un continuo movimiento divino —los 
dioses llegan, actúan, se van— en el ám- 
bito heroico. Unas veces adquieren 
apariencia animal y muchas otras hu- 
mana. En el ya citado diálogo del can- 
to VI de la llíada entre Glauco y Dio- 
medes, le pregunta éste a su contrin- 
cante (w. 123 ss.): ¿Quién eres tú, va- 
liente, de los hombres mortales? Si 
, eres algún inmortal que has venido 
5 del cielo yo no querria combatir con 
.. los dioses olímpicos. Está claro que 
fi no tenemos aquí una mera pregunta 
? retórica. Y en el canto Ill del mismo 
poema los ancianos troyanos, sen- 
tados en los muros de la ciudad 
asediada, exclaman admirados y 
asustados ante la aparición de 
Helena cuán terriblemente se 
asemeja su aspecto al de las 
diosas inmortales (v. 158). Un 
poco antes Iris, la mensajera de 
los dioses, se ha presentado 
ante Helena tomando la apariencia de 
E” Laódice, su cuñada. 
Hay un continuo diálogo entre dioses y 
ESE hombres, a quienes además de la bebida y 
el alimento (toman aquéllos néctar y ambro- 
ZÉ sía; nosotros, vino y pan) y un modo de vida 
más fácil o penoso, separa sobre todo el abis- 
mo difícilmente franqueable de la inmortali- 
dad. En el poema de Gilgamés, dentro de un 
pensamiento característico de la mitología del 
Próximo Oriente —el héroe viaja angustiado 
» en busca del secreto de la inmortalidad que 
3% conoce el lejano Ut-Napistim: él le enseña 
ay la planta que renovaría en el hombre el 
E aliento de vida, que le haría regresar a los 
tiempos de la juventud (tablilla XI) —. Ma- 
nifiesta la mitología griega una cierta re- 
ticencia a este tema que llamaríamos 
fáustico. Hay aquí posiblemente una 
reacción consciente y madura ante 
esta pretensión inútil de inmortalidad. 
A través del mito el griego ha asimi- 
lado que es preciso aceptar los lí- 
mites humanos y en su pensamien- 
to la muerte representa el límite fun- 
damental del hombre. 
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Heracles en la 
cueva del 
centauro Folo 
(escifo corintio, 
mediados 

del siglo v,, 
Museo del 
Louvre, París) 


Los amores de los dioses con los hombres son 
la expresión más viva de este diálogo dramático en 
el que se expresa el deseo de perdurabilidad im- 
posible que enseguida tiñe la crítica griega del mito. 
Eos, la Aurora de rosados dedos, se enamoró del 
niño Titono con quien se unió en su lecho de dio- 
sa. Como recompensa de este hierós gámos pidió 
la Aurora a Zeus que concediera al afebo el don de 
la inmortalidad. Sin embargo, no pudo Titono evi- 
tar la vejez y fue cargándose de infinitud de años. 
Hay en la versión griega una alusión al mito orien- 
tal, y un rechazo similar al que encontramos en el 
sugestivo y drámatico diálogo entre Calipso y Uli- 
ses en el canto V de la Odisea: enamorada del 
hombre, la diosa le ofrece la inmortalidad, a cam- 
bio de que permanezca con ella en la isla. Pero Uli- 
ses renuncia y prefiere a su mujer mortal, Penélo- 
pe, que no a la diosa. 

Heródoto concibió el devenir de la acción huma- 
na cargada de presencias divinas. En su narración, 
el logos mítico se entremezcla continuamente con 
el que nosotros llamaríamos más propiamente his- 
tórico. En las guerras médicas, por ejemplo, los 
dioses intervienen en la batalla de Maratón junto a 
los griegos. Y para Heródoto y sus auditores no fue 
otro sino Bóreas, el divino Viento del Norte, quien 
en el año 480 a. C. hundió la armada persa en las 
proximidades del cabo Artemision, en la costa nor- 
te de la isla de Eubea. 

De un modo similar el arte griego representó en 
sus narraciones míticas esta relación divina-huma- 
na situándola frecuentemente en un mismo plano 
espacial, el de los hombres. No son infrecuentes 
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y E León 
Í amenazante 

(detalle de 
un vaso 
calcídico, 
siglo vi a. C. 
Museo de 
Wurzburg) 


las imágenes de época clásica —por ejemplo, en 
la cerámica— en las que un mortal percibe la fu- 
gaz aparición divina. Muchas veces se limita aquí 
el hombre a ser el testigo de la actuación del dios. 
Podrían paralelizarse muchas de estas escenas 
con la similar presencia del dios en los relatos mí- 
ticos contemporáneos, como los mismos de Heró- 
doto, o los trágicos. 

El friso corrido que rodeaba el muro de la cella 
del Partenón narraba la fiesta en que los ciudada- 
nos de Atenas y los dioses del Olimpo se apresta- 
ban a cumplir con la ofrenda del nuevo peplo ante 
la mirada silenciosa de la Atenea Parthénos. En el 
centro de la composición de Fidias, precisamente 
ante los ojos de la diosa —la famosa estatua cri- 
soelefantina de Fidias, en el interior de la cella—, 
el sacerdote dobla cuidadosamente el viejo peplo 
que deposita en manos de un niño. Los dioses 
aguardan informalmente, felizmente recostados en 
sillas allí dispuestas para ellos, la llegada de la pro- 
cesión que sube a la Acrópolis desde el Agora por 
la Vía de las Panateneas. En los relieve fidíacos los 
participantes se preparan y se ponen en marcha. 
Cada uno parece ocuparse de su cometido, no sa- 
lirse de su esfera propia. Y cumplen también los 
dioses con su papel al conversar ociosamente en- 
tre ellos, en medio de la actividad humana. En de- 
terminadas fiestas ciudadanas los griegos espera- 
ban la participación de los dioses y en honor a es- 
tos huéspedes de excepción preparaban cuidado- 
samente los lechos divinos como si efectivamente 
su llegada junto a los hombres se pudiera cumplir 
en cualquier instante. 


Otras veces, al contrario, eran los dioses quienes 
invitaban a los mortales a sus lechos festivos. Era 
un modo de expresar la heroización de éstos, el ac- 
ceso del hombre al rango divino. Vimos ya expre- 
sado el mito, en su manifestación amorosa, en el 
deseo de unirse en el lecho una diosa y un hom- 
bre, como Calipso y Ulises. Un día un dios, Dioni- 
so, invitó a su lecho a una mujer, Ariadna. Esta ha- 
bía sido mal pagada en su amor por Teseo, que la 
abandonó sin excesivos escrúpulos en la isla de 
Naxos, aprovechando que dormía y olvidando en- 
seguida la ayuda que, como hija de Minos, le ha- 
bía prestado para escapar triunfante del Minotauro 
en Creta. Al despertar Ariadna se dio cuenta de la 
ingratitud de Teseo, pero al tiempo se encontró 
ante la presencia del dios que, fascinado ante ella, 
le ofreció un nuevo amor. Tuvo Ariadna la fortuna 
inusual de cambiar el amor de un mortal por el de 
una divinidad. Siempre es posible encontrarse con 
un dios en un simple abrir de ojos, nos enseña, 
como muchos otros mitos griegos, la historia de 
Ariadna. 

También Heracles, héroe glotón y bebedor más 
que ninguno, participa de la bebida común de Dio- 
niso en no pocas escenas arcaicas de banquete. 
Les sirve abundante comida y vino, con apresura- 
miento y servicialidad inusitada, al cortejo abigarra- 
do de los inquietos sátiros. Sumergidos en vapo- 
res de amistad, Dioniso y Heracles se ayudan mu- 
tuamente, cogidos por el hombro, en las indecisas 
marchas que despedían el final de estos largos 
simposios. Así nos lo cuenta alguna copa ática de 
finales del siglo v. No todos somos Heracles para 


gozar tan de cerca, como en estos vasos, de la co- 
municativa compañía del dios del vino, pero sí nos 
queda la esperanza de que los dioses participen 
en nuestras fiestas como comensales. Al despedir 
la bebida se liba en honor del agathós daimon —el 
Buen Numen, una precedente de nuestro Angel de 
la Guarda— una copa de vino sin mezclar. Alégra- 
te, Buen Daimon, dice el saludo en griego de un 
mosaico tardo helenístico de la colonia griega de 
Ampurias, decorando la entrada de una pequeña 
sala de reuniones de hombres en torno al vino. En 
cualquier momento el dios puede aparecer en el 
simposio —son ellos como el dios amigos de be- 
bidas— y por ello es prudente propiciarlo. 
Alejamiento y cercanía constituyen pues una 
polaridad en tensión continua que refleja bien tan- 
to el mito como el ritual griego. Sabido es que los 
dioses olímpicos viven lejos, y que no se ocupan 
demasiado de los asuntos humanos. Al menos 
esta sensación tenían los griegos en un momento 
de crisis religiosa —y de hundimiento de los vie- 
jos ideales ciudadanos— como lo fue el si- 
glo iv a. C. y el posterior helenismo. Desde Home- 
ro los dioses se sirven de mensajeros divinos que 
salvan las enormes distancias con el poder mági- 
co de sus alas o de sus sandalias voladoras: Iris 
es la veloz mensajera del Olimpo; y Hermes, cal- 
zado con botas doradas y acompañado siempre 
de la varita mágica de su caduceo, fue el heraldo 
divino que surcaba tierra y mares para comunicar 
las decisiones olímpicas a dioses y a hombres. 
Un día hubo de llevar un mensaje inmortal a un 
simple mortal como Paris. El príncipe-pastor tro- 
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yano hubo de decidir en soledad, revestido aquí 
de una autoridad superior a los olímpicos, cuál era 
de las diosas la más bella. Paris se decidió en su 
juicio por Afrodita, quien en recompensa le otor- 
gó el amor de Helena, ganándose el despecho de 
las otras dos competidoras, Hera y Atenea. Pero 
el mito reflejaba en sus consecuencias funestas 
la intensa contradicción que acarreó este diálogo 
de los dioses y un humano: juzgar a un dios, aun- 
que atractivo por lo inusual, es en definitiva hybris, 
y el desenfreno que es toda hybris desencadena 
irremediablemente un desastre tras otro. Del Jui- 
cio de Paris surgirá el rapto de Helena y de aquí 
la guerra de Troya con la cólera de Aquiles y la 
muerte de tantos héroes y guerreros por ambos 
bandos, como se lamenta en sus primeros versos 
el cantor de la Ilíada. 

La crisis de los dioses olímpicos en el siglo iv, de- 
cíamos, se justificó, en parte, en su lejanía. Cada 
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vez se hicieron aquéllos más lejanos y por tanto re- 
sultaba más difícil encontrarlos y dialogar con ellos. 
En el helenismo —y el cristianismo reflejará mara- 
villosamene y con su estilo propio esta tensión, con 
la llegada definitiva del Mesías— los hombres tu- 
vieron la esperanza de encontrar a dioses más 
próximos que los olímpicos, dioses que efectiva- 
mente bajaran a la tierra. Los nuevos monarcas he- 
lenísticos, inspirándose en el modelo oriental que 
adopta Alejandro Magno, acabarán convirtiéndose 
en los nuevos dioses hechos carne que el hombre 
anhelaba desde antiguo. Son algunos de estos mo- 
narcas hombres divinizados epekoo! y evergetas, 
es decir, que saben escuchar, atentos y bienhecho- 
res. Una vez más vemos aquí la continua dialécti- 
ca del mito con la realidad. 

No es el mito una mera historia fantástica y bella 
—como creyeron los románticos—, sino algo muy 
directamente implicado con la misma vida. Un mo- 


ática: arriba: el héroe roba 
los bueyes del gigante; 

abajo: Heracles luchando 
con Gerión (cerámica del 


siglo va. C., 
Museo de Munich) 


sol (interior de una copa 
ática de figuras rojas, 
siglo vi a. C., Museo Vaticano) 


narca del primer helenismo como Demetrio Polio- 
certes —que vivió a caballo entre los siglos Iv y 
lina. C.— erigirá su propia estatua de culto en el 
Agora de Atenas. Cuando entró triunfante en la ciu- 
dad las gentes le cantaron un Peán o canto de vic- 
toria, otrora dedicado preferentemente a los dioses. 
Su efigie se bordará, junto a otras divinidades, en 
el peplo sagrado que se ofrendó a la diosa Atenea 
con ocasión de los festivales de la ciudad. Y no 
dudó el desaforado Demetrio en instalar su vivien- 
da en la Acrópolis, en el mismo Partenón. Nadie hu- 
biera Osado antes vivir —y llenar de excrementos — 
el templo de una diosa. Uno de los padres de la 
Iglesia griega —Clemente de Alejandría— llegó a 
referir de él su frustrado intento de hacer el amor 
con la misma estatua de Atenea. Creo que es po- 
sible ver en esta extraña historia un rito de hieroga- 
mía, semejante al que tenía lugar en Chipre y en 
Oriente para acceder a la realeza: sólo su unión 


sexual con una diosa podría abrir la iniciación del 
hombre al status divino. De nuevo se muestra aquí, 
ante los más conservadores o respetuosos ojos del 
griego, la hybris, la medida sobrepasada. 

La encarnación del héroe antiguo en la figura del 
monarca se extendió en todo el Mediterráneo con 
el helenismo. Pirro, que se enfrentó abiertamente a 
los romanos, se consideraba descendiente y ému- 
lo de Aquiles. Y en Occidente un cartaginés hele- 
nizado como Aníbal pudo proponerse encarnar los 
rasgos de un viejo héroe colonial de occidente 
como lo era desde muy antiguo Melgart-Heracles, 
el viajero alexikakós, que veíamos liberar de fieras 
y de monstruos los caminos y parajes inhóspitos 
por él descubiertos. Las monedas de Aníbal, acu- 
ñadas en España con ocasión de la segunda 
guerra púnica, nos muestran la efigie de un joven 
imberbe, idealizado, con la clava heroica sobre su 
hombro, al modo del Heracles griego. Es posible 


Arriba: restos del templo de Apolo en Delfos. Abajo: cabalgata de jinetes en las fiestas de las Panateneas 
(friso de Fidias, mediados del siglo v a. C., Museo Británico, Londres) 


que entre los iberos del siglo II a. C. su imagen ac- 
tuara con la pregnancia de un mito vivo: se pudo 
ver en él, efectivamente, a un dios hecho hombre, 
lo que tenía consecuencias vitales en una guerra 
como la emprendida por el caudillo cartaginés. Ve- 
mos pues cómo el viejo diálogo mítico entre dios- 
hombre adquiere con el transcurso de los años for- 
mas y matices nuevos, incluyendo estos casos de 
manipulación política. 


Aspectos de la religión de la polis 


En la Grecia clásica mito y ritual se ven enmar- 
cados habitualmente en el ambiente comunitario de 
la polis. La fiesta suele ser de hecho una forma co- 
lectiva de participar en la vida oficial de la ciudad, 
a través del espejo del ritual sagrado. En el contex- 
to ciudadano de la Grecia arcaica y clásica tienen 
lugar tanto las recitaciones hímnicas en honor de 
los dioses, como los sacrificios, las procesiones, 
los certámenes y los concursos gímnicos que se 
asocian muchas veces a los héroes del lugar y a 
los antepasados en un deseo de mantener a la co- 
lectividad vinculada a los orígenes. El mito común 
y el ritual actúan aquí como aglutinante que da co- 
hesión social. Pero también algunas de estas fies- 
tas revestían un carácter supraciudadano, nacional, 
como las celebraciones y certámenes que se esta- 
blecían en torno al santuario de Zeus en Olimpia, 
o las llamadas Pitias que tenían lugar en el santua- 
rio de Apolo en Delfos. Cada polis proyectaba y 
contrastaba aquí su poderío y particular grandeza 
en el esplendor colectivo. Tal era el sentido político 
de la fiesta. 

También en Atenas se celebraban cada cuatro 
años las Grandes Panateneas en honor de Atenea 
como diosa epónima, es decir, la que da nombre 
a la ciudad. Tenían lugar con esta ocasión nume- 
rosos certámenes atléticos, como carreras de ho- 
plitas —guerreros armados— y de carros como en 
Olimpia. En esta ocasión se desarrollaban además 
rituales muy específicos, como la carrera del apo- 
bates, representada en numerosos vasos atenien- 
ses de la época clásica y la lampadodromía (Bre- 
lich, 1969, 324-6). El apobates era una guerrero ar- 
mado que debía descender del carro en marcha. 
Se atribuye la fundación de este juego a Erictonio 
(el nacido de la Tierra), uno de los más originarios 
héroes atenienses. En la lampadodromía corredo- 
res con antorchas se transmitían así, ritualmente, el 
mantenimiento del fuego sagrado. 

El programa iconográfico del Partenón, que se 
promueve con Pericles y que dirige Fidias a me- 
diados del siglo v a. C., subraya con énfasis esta 
concepción colectiva del mito que se vincula a la 
polis. Nos hemos referido en el apartado prece- 
dente a la participación de toda la ciudad en el fes- 
tival de las Panateneas que culmina con la ofren- 
da ritual del peplo nuevo a la diosa, tal como re- 
lata el friso corrido del perípatos o pasillo en torno 
a la cella o sala interior del templo. Las metopas 
del Partenón contaban las diversas luchas míticas 
que tuvieron lugar en el remoto pasado y que jus- 
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tifican el actual orden establecido en la pólis. El 
mito no es, pues, aquí leyenda vacía, sino, muy al 
contrario, historia, pasado real que justifica el pre- 

sente, en definitiva y con otras palabras, propa- 
ganda de la preeminencia griega y, más en con- 
creto, ateniense. Estas metopas del Partenón —a 
emulación de las de Olimpia, que contaban los tra- 
bajos de Heracles— referían la gigantomaquia, el 
mito del combate de los dioses con los gigantes 
que justifica el actual orden divino de los olimpi- 
cos, que en su mayoría son divinidades políadas 
o ciudadanas, como Atenea; había también una 
amazonomaquia y un Saco de Troya, donde se re- 
ferían las hazañas que realizaron los griegos —con 
la especial participación en ambos casos de hé- 
roes atenienses, como Teseo— y una centauroma- 
quia, metopas éstas que el tiempo nos ha conser- 
vado y transmitido mejor que en los restantes ca- 
sos y que constituyó —ya lo dijimos más arriba— 
un mito típico de exaltación ateniense. 

Tal vez parezca superfluo insistir en que el grie- 
go no veía en estas narraciones una mera historia 
fantástica sino su historial real, su propio pasado, 
de un modo similar a como más tarde el judaísmo 
y hasta el mismo cristianismo han aceptado, me- 
diante una interpretación literal estricta, los relatos 
de la Biblia. 

A su vez, los dos frontones contaban la historia 
sagrada de la diosa Atenea: el oriental, que ilumi- 
naba el sol del amanecer, su nacimiento; el occi- 
dental, que se tornaba rojizo con el sol de la tarde, 
su hazaña de la madurez, el triunfo de la diosa so- 
bre Poseidón en el certamen sobre el dominio del 
Atica. Estos frontones tenían una función similar a 
la de los himnos en honor del dios. Recientemente 
Erika Simon ha establecido paralelos muy estre- 
chos entre el himno a Atenea y la descripción del 
nacimiento del frontón oriental. Vemos cómo Fidias 
ha buscado atenerse aquí muy estrechamente a la 
vieja tradición religiosa de la ciudad que celebra a 
su diosa. 

En este caso el frontón actúa simbólicamente 
como un espacio cósmico. Todo el entorno divino 
reacciona ante el magno suceso olímpico. En un 
ángulo los caballos guiados por Helios, el dios del 
sol, se encabritan cuando asoman por el borde de 
la tierra para remontar el cielo expresando de este 
modo su asombro ante el nacimiento inesperado. 
En el otro extremo del frontón, es Selene, la Luna 
—o más bien, Nyx, la Noche, como propone E. Si- 
mon— la que hunde sus caballos en el ponto. Cada 
divinidad reacciona aquí matizadamente a su ma- 
nera propia, refléja el nacimiento de un modo dife- 
rente. El centro lo ocuparían, naturalmente, la ma- 
jestuosa figura de Zeus, sentado en una roca, y la 
diosa, que nació armada de la cabeza de su pa- 
dre, hoy ambos personajes perdidos. Merece la 
pena comparar la descripción plástica de Fidias 
con el pasaje del himno que recogemos en los tex- 
tos. 

También los rituales y mitos griegos de la ciudad 
viajaron con la expansión colonial griega hacia las 
fundaciones de los más remotos puntos del Medi- 
terráneo y del mar Negro. Cada ciudad tenía su fun- 
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dador, el llamado olkistés, cuya función principal 
era la de guiar a la comunidad, generalmente a tra- 
vés del mar, hasta su asentamiento definitivo. El o;- 
kistés estaba revestido de un poder sagrado, que 
le facultaba para interpretar los signos y momentos 
adecuados para asentarse en un lugar determina- 
do y no en otro, el fundar altares y templos así 
como el establecer las tumbas de héroes y demás 
rituales sagrados. Los griegos crearon —o mejor, 
transformaron— toda una mitología asociada a la 
colonización: previamente a ellos, suponían que 
habían viajado al lugar héroes del pasado para pre- 
parar su llegada. Ya lo vimos con el Heracles alexi- 
kakós. 


El griego en ultramar 


Muchos de los héroes griegos que combatieron 
en Troya habrían llegado, tras los más diversos ava- 
tares, a todos los confines de la Olkoméne o mun- 
do habitado, como cuentan en su lenguaje ambi- 
guo y poético los diferentes —y más bien tardíos — 
mitos de los Nóstosi o regresos. Entre estos hé- 
roes, se dice que el ateniense Menesteo llegó al sur 
de la Península Ibérica, fundando un oráculo sagra- 
do más allá de las columnas de Hércules. Algunos 
historiadores tratan de situar esta leyenda enfrente 
de Cádiz, en la desembocadura del río Guadalete. 
Como Menesteo es un héroe ateniense la leyenda 
de su oráculo se ha puesto hipotéticamente en re- 
lación histórica con los contactos comerciales que 
tienen lugar entre Atenas y Cádiz a partir del si- 
glo v a. C.: las salazones gaditanas —la llamada 
murena tartésica— son bien conocidas por los ate- 
nienses de época clásica. El mito o la leyenda de 
la presencia de Menesteo en Occidente —si bien 
sea de esta misma época clásica o incluso de un 
momento más tardío— podría responder pues a un 
afán griego por justificar una realidad comercial 
existente. A esta clase de mitos se les llama etioló- 
gicos, pues sirven para explicar la aitía, es decir, la 
causa de tal o cual fenómeno histórico. Muchos de 
ellos, como estos mismos de los Nostoi, son ree- 
laboráciones tardías del helenismo o de la misma 
romanidad. 

Ya la Odisea homérica había prefigurado la rea- 
lidad comercial y colonial griega del temprano ar- 
caísmo bajo el lenguaje poético, es decir, arropan- 
do la expansion marítima de los jonios con narra- 
ciones míticas, con cuentos de marinos, con leyen- 
das. En gran medida el Ulises homérico es un hé- 
roe colonial, o mejor, viajero. La historia de Calipso 
—que ya hemos citado anteriormente— o la mis- 
ma de Circe esconden un fondo de religión de ex- 
teriores con rasgos comunes a otros pueblos ma- 
rinos del Mediterráneo. Circe y Calipso son divini- 
dades femeninas conocedoras de rutas y de mis- 
teriosos arcanos que inspiran las lejanías, que lle- 
van incluso al héroe a acceder al reino de los muer- 
tos, como refiere el canto Xl de la Odisea, la llama- 
da Nekyia. A la boca del infierno se acerca el hé- 
roe para evocar a los muertos y consultar al adivi- 
no Tiresias. Por extraño que nos parezca hoy son 
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estas funciones propias, obligaciones ineludibles, 
de todo héroe fundador: sólo él —y no un simple 
mortal — puede penetrar en el ámbito de una tierra 
desconocida como utopía posible y, analógica- 
mente, en el más allá, como utopía externa. 

Se ha señalado que esta religión de exteriores, 
que suponía una ruptura radical con la cotidianei- 
dad, con la religión del hogar, comportaba una ac- 
titud psicológica especial, por ejemplo ante el tema 
de la relación sexual. Las divinidades orientales 
protectoras de la navegación se vinculan al ámbito 
femenino y guerrero y se asocian a su vez a la pros- 
titución sagrada, a la hetería. Estas diosas —Astar- 
té, en el mundo fenicio, Afrodita, en el griego— 
constituyen el eje de una religión portuaria con im- 
plicaciones comerciales y coloniales muy específi- 
cas. El marino podía cumplir con los ritos del amor 
no tanto directamente con la diosa —como Ulises 
con Calipso— cuanto, analógicamente, con una de 
sus hierodulas o siervas sagradas: las prostitutas o 
heteras del santuario. Esta relación era parte inte- 
grante, y muy relevante, de la realidad económica 
del comercio y de todos estos santuarios portua- 
rios (Pafos —en Chipre—, Cnido, Náucratis, Corin- 
to, Erice —en Sicilia —, Cartago, Cádiz, etc.). 

En el episodio de Ulises y Calipso tenemos el 
modelo de esta relación religiosa: el héroe se une 
aquí a la diosa en un ritual que en Oriente —por 
ejemplo, en la fenicia Pafos— estaba reservado ex- 
clusivamente al rey. Mediante la hierogamia o ma- 
trimonio sagrado accedía de hecho el monarca al 
ámbito de la realeza. Calipso parece pues una ma- 
nifestación local de esta diosa de los marinos. Vive 
en una isla muy alejada del mundo, en una cueva 
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—como tantas otras divinidades de este tipo— co- 
noce los secretos del mar y de la tierra: ella le lleva 
a Ulises al bosque donde le mostrará al héroe la 
madera de los árboles para construir la balsa de su 
viaje de vuelta a Itaca. Calipso le indica además los 
pormenores de la ruta de regreso, el rumbo de las 
estrellas que Ulises deberá seguir por la noche, una 
característica por cierto de la navegación fenicia a 
largas distancias, frente a la navegación costera, 
de cabotaje, y diurna, anteriormente utilizada por 
los griegos. Cumple aquí Calipso con la función 
oracular que encontraremos posteriormente en 
todo viaje colonial: el héroe, decíamos, recibe di- 
rectamente del oráculo divino las instrucciones 
para hacerse a la mar y fundar una colonia. 

De nuevo vemos mezclada la historia y la ficción 
mítica en muchas de estas narraciones poéticas. 
Pero el historiador moderno, obligado en su que- 
hacer científico a discernir entre ambos tipos de /ló- 
gol, no puede hoy servirse de estas narraciones to- 
mándolas en un sentido estrictamente histórico. Po- 
drán servirle sólo —y no siempre— como indicio 
de una realidad perdida que el mito, de una u otra 
manera, reviste y recoge como un eco transforma- 
do por la creación poética. Será pues preciso ade- 
más, para obtener una determinada conclusión his- 
tórica, una evidencia o constataciones de otro tipo, 
como por ejemplo las que en tal o cual caso pue- 
de suministrar la arqueología. Pero todos estos pro- 
blemas que plantea el mito en su relación con la 
realidad histórica exceden ya el espacio y el marco 
de esta aproximación al pensamiento religioso grie- 
go en la antigúedad, algunos de cuyos aspectos 
hemos tanteado a lo largo de estas páginas. 
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UANDO nació Afrodita, los dioses celebraron un banquete y 
entre ellos estaba también el hijo de Metis (la Prudencia), 
Poro (el Recurso). Una vez que terminaron de comer, se pre- 
sentó a mendigar, como era natural al celebrarse un festín, Penía 
(la Pobreza) y quedóse a la puerta. Poro, entretanto, como estaba 
embriagado de néctar —aún no existía el vino—, penetró en el huer- 
to de Zeus y en el sopor de la embriaguez se puso a dormir. Penía 
entonces, tramando, movida por su escasez de recursos, hacerse un 
hijo de Poro, el Recurso, se acostó a su lado y concibió al Amor. Por 
esta razón el Amor es acólito y escudero de Afrodita, por haber sido 
engendrado en su natalicio, y a la vez enamorado por naturaleza de 
lo bello, por ser Afrodita también bella. Pero, como hijo que es de 
Poro y de Penía, el Amor quedó en la situación siguiente: en primer 
lugar, es siempre pobre y está muy lejos de ser delicado y bello, 
como lo supone el vulgo; por el contrario, es rudo y escuálido, anda 
descalzo y carece de hogar, duerme siempre en el suelo y sin lecho, 
acostándose al sereno en las puertas y en los caminos, pues por te- 
ner la condición de su madre es siempre compañero inseparable de 
la pobreza. Mas, por otra parte, según la condición de su padre, ace- 
cha a los bellos y a los buenos, es valeroso, intrépido y diligente; ca- 
zador temible, que siempre urde alguna trama; es apasionado por 
la sabiduría y fértil en recursos: filosofa a lo largo de toda su vida y 
es un charlatán terrible, un embelesador y un sofista. Por su natura- 
leza no es inmortal ni mortal, sino que en un mismo día a ratos flo- 
rece y vive, si tiene abundancia de recursos, a ratos muere y de nue- 
vo vuelve a revivir gracias a la naturaleza de su padre. Pero lo que 
se procura, siempre se desliza de sus manos, de manera que no es 
pobre jamás el Amor, ni tampoco rico. Se encuentra en el término 
medio entre la sabiduría y la ignorancia. Pues he aquí lo que suce- 
de: ninguno de los dioses filosofa ni desea hacerse sabio, porque ya 
lo es, ni filosofa todo aquel que sea sabio. Pero a su vez los igno- 
rantes ni filosofan ni desean hacerse sabios, pues en esto estriba el 
mal de la ignorancia: en no ser ni noble, ni bueno, ni sabio y tener 
la ilusión de serlo en grado suficiente. (PLATON, «El Banquete», 203 
A-D, traducción de Luis Gil, Ediciones Guadarrama, Madrid, 1969.) 


A filología comparada, después de haber operado una reforma 
completa en la gramática y la etimología de las lenguas clá- 
sicas, ha sentado las bases para un estudio verdaderamente 

científico de la mitología clásica; no puede tomarse en considera- 
ción la explicación de ningún mito si no reposa en un análisis exac- 
to de los nombres de los actores principales. Si leemos en la mito- 
logía griega que Helios era hermano de Eos y Selene, eso no nece- 
sita de ningún comentario. Helios representa al sol; Eos, la aurora, 
y Selene, la luna; no es preciso hacer un gran esfuerzo de imagina- 
ción para averiguar cómo se llegó a llamar hermanas a estas tres 
apariciones celestes. Pero si leemos que Apolo amó a Dafne, que 
Dafne huyó a su vista y se convirtió en laurel, tenemos entonces una 
leyenda que no ofrece ningún sentido hasta que conozcamos la sig- 
nificación primitiva de Apolo y Dafne. Ahora bien, Apolo era una di- 
vinidad solar y, aunque ninguno de los sabios que se ocupan de la 
filología comparada ha conseguido encontrar aún la verdadera eti- 
mología del nombre de Apolo, no puede existir ninguna duda en 
cuanto a su carácter primitivo. Pero el nombre de Dafne no podía 
ser explicado sin ayuda de la filología comparada; sólo cuando sa- 
bemos que Dafne era primitivamente uno de los nombres de la Au- 


rora, empezamos a comprender el sentido de su historia. Acome- 
tiendo el examen de mitos que eran aún medio inteligibles, como 
el de Apolo y de Dafne, de Selene y Endimión, de Eos y de Titono, 
se dio el primer paso hacia una recta interpretación de las leyendas 
griegas y romanas. (MAX MULLER, «Mitología comparada» (1867). 
Barcelona, 1984, editorial Teorema (Visión libros), traducción de Pe- 
dro Jarbi.) 


mundo. Lo encontramos en la mitología clásica de Grecia y 

Roma, en la Edad Media, en el lejano Oriente y entre las con- 
temporáneas tribus primitivas. También aparece en nuestros sueños. 
Tiene un evidente atractivo dramático y una importancia psicológi- 
ca menos obvia pero profunda. 

Estos mitos del héroe varían mucho en detalle, pero cuanto más 
de cerca se los examina, más se ve que son muy similares estruc- 
turalmente. Es decir, tienen un modelo universal aunque hayan sido 
desarrollados por grupos e individuos sin ningún contacto cultural di- 
recto mutuo, como, por ejemplo, tribus africanas, indios de Norte- 
américa, griegos e incas del Perú. Una y otra vez se cuenta un rela- 
to que recoge el nacimiento milagroso, pero humilde, de un héroe, 
sus primeras muestras de fuerza sobrehumana, su rápido encum- 
bramiento a la prominencia o el poder, sus luchas triunfales contra 
las fuerzas del mal, su debilidad ante el pecado de orgullo (hybris) 
y su caída a traición o el sacrificio «heroico» que desemboca en su 
muerte. 

Explicaré después con más detalle por qué creo que este moti- 
vo tiene significado psicológico tanto para el individuo, que se de- 
dica a descubrir y afirmar su personalidad, como para toda una so- 
ciedad, que tiene una necesidad análoga de establecer la identidad 
colectiva. Pero otra característica importante del mito del héroe nos 
proporciona una clave. En muchas de esas historias, la primitiva de- 
bilidad del héroe está contrapesada por la aparición de fuertes figu- 
ras «tutelares» —o guardianes— que le facilitan realizar las tareas so- 
brehumanas que él no podría llevar a cabo sin ayuda. Entre los hé- 
roes griegos, Teseo tenía a Poseidón, Perseo tenía a Atenea, Aquiles 
a Quirón, el sabio centauro, como tutor. 

Estas figuras semejantes a dioses son, de hecho, representantes 
simbólicos de la totalidad de la psique, la mayor identidad y la más 
abarcadora que proporciona la fuerza de que carece el ego perso- 
nal. Su cometido específico indica que la función esencial del mito 
del héroe es desarrollar la consciencia del ego individual —que se 
dé cuenta de su propia fuerza y debilidad— de una forma que le per- 
trechará para las arduas tareas con las que se enfrentará en la vida. 
(JOSEPH L. HENDERSON, «Los Mitos antiguos y el hombre moder- 
no, en la obra de Carl G. Jung “El hombre y sus símbolos”», Barce- 
lona, 1980, editorial Caralt.) 


E L mito del héroe es el mito más común y mejor conocido del 


Platón, nosotros, como estudiantes de religión o de filosofía, 
damos importancia a la cuestión de si era politeísta o mono- 
teísta, palabras estas dos formadas, ciertamente, con raíces griegas, 
pero en los tiempos modernos y para expresar una distinción mo- 
derna, no griega. Comparamos las palabras de Platón (casi siempre 
valiéndonos de traducciones) con las de los teólogos cristianos, hin- 


C UANDO tratamos de comprender las opiniones religiosas de 


Teoría jungiana del ar- 
quetipo del héroe 


Heracles ataca a Busiris 
en Egipto (desarrollo de 
una hidria de figuras 
rojas de la primera 
mitad del siglo va. C.) 


La concepción griega de 
lo divino, según Wila- 
mouitz y Guthrie 


Textos MITOS Y RITOS DE GRECIA/11 


Escena de la teogonía 
hesiódica: Zeus lucha 
con Tifón (dibujo de 
una placa de bronce, 
siglo vi a. C., Museo de 
Olimpia) 


Cosmogonía 
A A 


A As 
Mito de la castración de 
Urano 


dúes u otros. Pero quizá es aún importante tener en cuenta su idio- 
ma nativo, recordando una aguda observación del erudito alemán 
Wilamowitz, según la cual theós, la palabra griega que tenemos pre- 
sente cuando hablamos del dios de Platón, tiene primordialmente 
un valor predicativo. Es decir, que los griegos no afirmaban prime- 
ro, como hacen los cristianos o los judíos, la existencia de Dios, y 
procedían después a enumerar sus atributos diciendo «Dios es bue- 
no», «Dios es amor» y así sucesivamente. Más bien se sentían im- 
presionados por su capacidad de producir placer o miedo, y decían: 
«esto es un dios» O «aquello es un dios». Los cristianos dicen: «Dios 
es amor», y los griegos «el amor es theós», o sea, «es un dios» (...). 

En este estado de espíritu, y con esa sensibilidad para percibir el 
carácter sobrehumano de muchas de las cosas que nos ocurren, y 
quizá nos producen súbitas punzadas de alegría y de dolor que no 
alcanzamos a comprender, un poeta griego escribía versos como 
éste: «El reconocimiento entre amigos es theós». (W. K. C. GUTH- 
RIE, «Los filósofos griegos de Tales a Aristóteles», Fondo de Cultura 
ON México, 1953, traducción de Florertino M. Torner, 
pás. 16. 


amplio pecho, sede siempre segura de todos los Inmortales 

que habitan la nevada cumbre del Olimpo. Por último, Eros 
(el Amor), el más hermoso entre los dioses inmortales, que afloja 
los miembros y cautiva de todos los dioses y todos los hombres el 
corazón y la sensata voluntad en sus pechos. 

Del Caos surgieron Erebo (las Tinieblas) y la negra Noche. De la 
Noche a su vez nacieron el Eter y el Día, a los que alumbró preñada 
en contacto amoroso con Erebo. 

Gea alumbró primero al estrellado Urano con sus mismas pro- 
porciones, para que la contuviera por todas partes y poder ser así 
sede siempre segura para los felices dioses. También dio a luz a las 
grandes montañas, deliciosa morada de diosas, las Ninfas que ha- 
bitan en los boscosos montes. Ella igualmente parió al estéril piéla- 
go de agitadas olas, el Ponto, sin mediar el grato comercio. (HESIO- 
DO, «La Teogonía», vv. 116 ss., traducción de Alberto Pérez Jiménez 
y Alfonso Martínez Díez, Biblioteca Clásica Gredos, Madrid, 1978.) 


E N primer lugar existió el Caos. Después, Gea (la Tierra), la de 


taban irritados con su padre desde siempre. Y cada vez que 

alguno de ellos estaba a punto de nacer, Urano los retenía a 
todos ocultos en el seno de Gea sin dejarles salir a la luz y se goza- 
ba cínicamente con su malvada acción. 

La monstruosa Gea, a punto de reventar, se quejaba en su inte- 
rior y urdió una cruel artimaña. Produciendo al punto un tipo de bri- 
llante acero, forjó una enorme hoz y luego explicó el plan a su hi- 
jos. Armada de valor dijo afligida en su corazón: 

«¡Hijos míos y de soberbio padre! Si queréis seguir mis instruc- 
ciones, podremos vengar el cruel ultraje de vuestro padre; pues él 
fue el primero en maquinar odiosas acciones.» 

Así habló y lógicamente un temor los dominó a todos y ninguno 
de ellos se atrevió a hablar. Mas el poderoso Cronos, de mente re- 
torcida, armado de valor, al punto respondió con estas palabras a 
su prudente madre: 

«Madre, yo podría, lo prometo, realizar dicha empresa, ya que 


C UANTOS nacieron de Gea y Urano, los hijos más terribles, es- 
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no siento piedad por nuestro abominable padre; pues él fue el pri- 
mero en maquinar odiosas acciones.» 

Así habló. La monstruosa Gea se alegró mucho en su corazón y 
le apostó secretamente en emboscada. Puso en sus manos una hoz 
de agudos dientes y disimuló perfectamente la trampa. 

Vino el poderoso Urano conduciendo la noche, se echó sobre la 
Tierra ansioso de amor y se extendió por todas partes. El hijo, sa- 
liendo de su escondite, logró alcanzarle con la mano izquierda, em- 
puñó con la derecha la prodigiosa hoz, enorme y de afilados dien- 
tes y apresuradamente segó los genitales de su padre y luego los 
arrojó a la ventura por detrás. (HESIODO, «La Teogonía», vb. 155 ss., 
traducción de Alberto Pérez Jiménez y Alfonso Martínez Díez, Biblio- 
teca Clásica Gredos, Madrid, 1978.) 


NTONCES Orfeo, levantando la cítara con su mano izquierda, 
empezaba a cantar. 

Cantaba cómo la tierra y el cielo y el mar, al principio es- 
taban trabados unos con otros en una única forma, y por una terri- 
ble discordia se separaron cada uno por un lado. Y cómo un firme 
destino mantiene en el éter las estrellas y los cursos del sol y de la 
luna. Y cómo habían surgido los montes y los ríos, que resuenan con 
sus ninfas propias, y cómo todos los animales llegaron a ser. Canta- 
ba cómo al principio Ofión y la Oceánide Eurínome habitaban la 
cumbre del nevado Olimpo; y cómo por la violencia y sus presiones 
el uno cedió su cargo a Cronos y ella a Rea, y se precipitaron en las 
olas del Océano. Ellos entonces señoreaban a los felices dioses ti- 
tánicos, mientras Zeus aún niño, y ocupado en pensamientos infan- 
tiles, habitaba en el interior de la cueva Dictea, y los Cíclopes naci- 
dos en la tierra aún no le habían hecho dueño del rayo, del trueno 
y del relámpago. Ahora son manifestaciones de la gloria de Zeus. 

Después de haberlo cantado, detuvo el son de la lira y su divina 
voz. Ellos, cuando cesó de pronto, aún reclinaban sus cabezas to- 
dos por igual con los oídos atentos, apaciguados por su encanto. 
¡Tan gran hechizo había prendido la canción en ellos! No mucho 
después, tras de hacer las mezclas para las libaciones a Zeus, según 
el rito, puestos en pie las derramaban sobre las lenguas del fuego, 
y a través de la tiniebla buscaban el sueño. (APOLONIO DE RODAS, 
«El Viaje de los Argonautas», traducción de Carlos García Gual, Alian- 
za Editorial, 1987.) 


L principio, los inmortales que habitan mansiones Olímpicas 
crearon una dorada estirpe de hombres mortales. Existieron 
aquellos en tiempos de Cronos cuando reinaba en el cielo; 

vivían como dioses, con el corazón libre de preocupaciones, sin fa- 
tiga ni miseria; y no se cernía sobre ellos la vejez despreciable, sino 
que, siempre con igual vitalidad en piernas y brazos, se recreaban 
con fiestas, ajenos a todo tipo de males. Morían como sumidos en 
un sueño; poseían toda clase de alegrías, y el campo fértil producía 
espontáneamente abundantes y excelentes frutos. Ellos contentos y 
tranquilos alternaban sus faenas con numerosos deleites. Eran ricos 
en rebaños y entrañables a los dioses bienaventurados. [...] 

Y luego, ya no hubiera querido estar yo entre los hombres de la 
quinta generación sino haber muerto antes o haber nacido después; 
pues ahora existe una estirpe de hierro. Nunca durante el día se ve- 
rán libres de fatigas y miserias ni dejarán de consumirse durante la 


El poeta mítico Orfeo 
canta el origen del 
mundo para apaciguar 
una disputa entre los 
marineros de la Nave 
Argos 


El mítico cantor Orfeo 
cunta al son de la lira 


El mito de las edades; la 
Edad de Oro y la Edad 
de Hierro 
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El mito de Pandora 


A _  _  __ — 
Ulises escucha el canto 


de las sirenas 
A A 


Aquiles da muerte a 
Pentesilea (dibujo del 
medallón de una copa 
ática de figuras rojas de 
mediados del 

siglo va. C., Museo de 
Munich) 


noche, y los dioses les procurarán ásperas inquietudes; pero, no obs- 
tante, también se mezclarán alegrías con sus males. Zeus destruirá 
igualmente esta estirpe de hombres de voz articulada. (HESIODO, 
«Los trabajos y los Días», vv. 109-121 y 174-180 del libro «Obras y 
Fragmentos», Madrid, 1978, Biblioteca Clásica Gredos, traducción de 
Aurelio Pérez Jiménez y Alfonso Martínez Díez.) 


con agua, infundirle voz y vida humana y hacer una linda y 

encantadora figura de doncella semejante en rostro a las dio- 
sas inmortales. Luego encargó a Atenea que le enseñara sus labo- 
res, a tejer la tela de finos encajes. A la dorada Afrodita le mandó 
rodear su cabeza de gracia, irresistible sensualidad y halagos cauti- 
vadores; y a Hermes, el mensajero de Argifonte le encargó dotarle 
de una mente cínica y un carácter voluble. 

Dio estas órdenes y aquéllos obedecieron al soberano Zeus Cró- 
nida. Inmediatamente modeló de tierra el ilustre Patizambo una ima- 
gen con apariencia de casta doncella por voluntad del Crónida. La 
diosa Atenea de ojos glaucos le dio ceñidor y la engalanó. Las divi- 
nas Gracias y la augusta Persuasión colocaron en su cuello dorados 
collares y las Horas de hermosos cabellos la coronaron con flores 
de primavera. Palas Atenea ajustó a su cuerpo todo tipo de adere- 
zos y el mensajero Argifonte configuró en su pecho mentiras, pala- 
bras seductoras y un carácter voluble por voluntad de Zeus graviso- 
nante. Le infundió habla el heraldo de los dioses y puso a esta mu- 
jer el nombre de Pandora, porque todos los que poseen las mansio- 
nes olímpicas le concedieron un regalo, perdición para los hombres 
que se alimentan de pan. (HESIODO, «Los Trabajos y los Días», 
00. A traducción de Aurelio Pérez Jiménez y Alfonso Martínez 
Díez. 


7 EUS ordenó al muy ilustre Hefesto mezclar cuanto antes tierra 


se enfrentó a las sirenas: un soplo feliz la impelía, 
mas de pronto cesó aquella brisa, una calma profunda 
se sintió alrededor: algún dios alisaba las olas. 
Levantáronse entonces mis hombres, plegaron la vela, 
la dejaron caer en el fondo del barco y, sentándose al remo, 
blanqueaban de espumas el mar con las palas pulidas. 
Yo, entretanto, cogí el bronce agudo, corté un pan de cera 
y, partiéndolo en trozos pequeños, los fui pellizcando 
con mi mano robusta: ablandáronse pronto, que eran 
poderosos mis dedos y el fuego del sol de lo alto. 
Uno a uno a mis hombres con ellos tapé los oídos 
y, a su vez, a la nave me ataron de piernas y manos 
en el mástil, derecho, con fuertes maromas y, luego, 
a azotar con los remos volvieron el mar espumante. 
Ya distaba la costa no más que el alcance de un grito 
y la nave crucera volaba, mas bien percibieron 
las Sirenas su paso y alzaron su canto sonoro: 
«Llega acá, de los dánaos honor, gloriosísimo Ulises, 
de tu marcha refrena el ardor para oír nuestro canto, 
porque nadie en su negro bajel pasa aquí sin que atienda 
a esta voz que en dulzores de miel de los labios nos fluye. 
Quien la escucha contento se va conociendo mil cosas: 


| la sólida nave en su curso ligero 
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los trabajos sabemos que allá por la Tróade y sus campos 

de los dioses impuso el poder a troyanos y argivos 

y aun aquello ocurre doquier en la tierra fecunda.» 

Tal decían exhalando dulcísima voz y en mi pecho 

yo anhelaba escucharlas. Frunciendo mis cejas mandaba 

a mis hombres soltar mi atadura; bogaban doblados 

contra el remo y en pie Perimedes y Euríloco, echando 

sobre mí nuevas cuerdas, forzaban cruelmente sus nudos. 

Cuando al fin las dejamos atrás y no más se escuchaba 

voz alguna o canción de Sirenas, mis fieles amigos 

se sacaron la cera que yo en sus oídos había 

colocado al venir y libráronme a mí de mis lazos. 
(HOMERO, «La Odisea», Canto XII, vv. 166-200, traducción en ver- 

so de José Manuel Pabón, Editorial Gredos, Madrid, 1982.) 


el silencio Calipso rompió, la divina entre diosas: 
«¡Oh Laertíada, retoño de Zeus, Ulises mañero! 
¿De verdad tienes prisa en partirte al país de tus padres 
y volver a tu hogar? Marcha, pues, pese a todo en buen hora; 
mas si ver en tu mente pudieses los males que antes 
de encontrarte en la patria te hará soportar el destino, 
seguirías a mi lado guardando conmigo estas casas, 
inmortal para siempre, por mucho que estés deseando 
ver de nuevo a la esposa en que piensas un día tras otro. 
Comparada con ella, de cierto, inferior no me hallo 
ni en presencia ni en cuerpo, que nunca mujeres mortales 
en belleza ni en talla igualarse han podido a las diosas.» 
Contestando, a su vez, dijo Ulises, el rico en astucias: 
«No lo lleves a mal, diosa augusta, que yo bien conozco 
cuán por bajo de ti la discreta Penélope queda 
a la vista en belleza y en noble estatura. Mi esposa 
es mujer y mortal, mientras tú ni envejeces ni mueres. 
Mas con todo yo quiero, y es ansia de todos mis días, 
el llegar a mi casa y gozar de la luz del regreso.» 
(HOMERO, «La Odisea», V, 201-220, traducción de J. M. Pabón, 
Madrid, 1982, Editorial Gredos.) 


C UANDO hubieron saciado el placer de comida y bebida, 


beza, provista de belicoso arrmmamento de radiante oro. 

Un poderoso temor se apoderó de todos los inmortales al 
verla. Y ella, delante de Zeus, saltó impetuosamente de la cabeza in- 
mortal, agitando una aguda jabalina. El gran Olimpo se estremecía 
terriblemente, bajo el ímpetu de la de ojos de lechuza. En torno suyo 
la tierra bramó espantosamente. Se conmovió, por tanto, henchido 
de agitadas olas, y quedó de súbito inmóvil la salada superficie. De- 
tuvo el hijo de Hiperión sus corceles de raudos pies por largo rato, 
hasta que se hubo quitado de sus inmortales hombros las armas di- 
vinales la virgen Palas Atenea. Y se regocijó el prudente Zeus. («Him- 
nos Homéricos», traducción de Alberto Bernabé, Madrid, 1978, Edi- 
torial Gredos. ) 


A ella la engendró por sí solo el prudente Zeus de su augusta ca- 


Ulises escucha, utudo al 
mástil de su barco, el 
cunto de las sirenas 
(estamno de figuras 
rojas de mediados del 
siglo v, Museo Británico, 
Londres) 


A A AAA 
Renuncia de Ulises al 
amor inmortal que le 


ofrece Calipso 


El nacimiento de Atenea 
AA AAA AAA A A 


Textos MITOS Y RITOS DE GRECIA/VIl 


Polidectes ordena a 
Perseo que le traiga la 


cabeza de la Górgona 


Representación de 
una Górgona 
corriendo (detalle 
del frontón del 
templo de Artemis 
en Corfú, inicios del 
siglo via. C.) 


YUDADO por Hermes y Atenea, Perseo marchó al encuentro 
de las Fórcides (...), hermanas de las Górgonas, viejas de na- 
cimiento. Las tres disponían de un solo ojo y un solo diente, 

que compartían: Perseo los cogió y cuando se los reclamaron dijo 
que los devolvería si le indicaban el camino que llevaba hasta las 
ninfas. Estas ninfas tenían sandalias aladas y la Ríbisis, que al pare- 
cer era un zurrón (...). 

La Ríbisis se llama así porque el vestido y la comida se deposi- 
taban en ella; las ninfas poseían además el casco de Hades. Cuan- 
do las Fórcides hubieron encaminado a Perseo, les devolvió el ojo 
y el diente, y al llegar ante las ninfas obtuvo lo que buscaba. Cogió 
la Ríbisis, ajustó las sandalias a sus tobillos y se caló el yelmo en la 
cabeza; cubierto con él veía a quien quería, pero era invisible para 
los demás. Con una hoz de acero recibida de Hermes llegó volando 
al Océano y sorprendió dormidas a las Górgonas, Esteno, Euríale y 
Medusa. Esta era la única mortal, por eso Perseo fue enviado a bus- 
car su cabeza. Las Górgonas tenian cabezas rodeadas de escamas 
de dragón, grandes colmillos como de jabalí, manos broncíneas y 
alas doradas con las que volaban, petrificaban a quien las miraba. 
Perseo se detuvo junto a ellas aún dormidas y, guiada su mano por 
Atenea, volviendo la mirada hacia el escudo de bronce en el que se 
reflejaba la imagen de la Górgona, la decapitó. Al cortar la cabeza, 
surgieron de la Górgona el caballo alado Pegaso y Crisaor, el padre 
de Gerión (...). Perseo guardó la cabeza de Medusa en el talego y 
emprendió el regreso. Las otras Górgonas despertaron de su sueño 
y lo persiguieron, pero no podían verlo pues iba cubierto con el yel- 
mo. (APOLODORO, «Biblioteca», Il, 4, 2, traducción de Margarita Ro- 
dríguez de Sepúlveda, Editorial Gredos, Madrid, 1985.) 
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